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٣ شار:‎ 








ے س- 





ال رو 


اقبا لاد بلستان ٠‏ 
جنوری ے٦۱۹‏ 


.َ 1 ٥ 
مددرجحات‎ 


رون وسطیلٰ کے ہندوستان میں قلسفہ و 


حکمت کا آغاز و ارتقا ا شہبر احمد 
اقبال' گی زندگی کے ند گوٹے ... غازی ھی الدین اجمیری 
ابوحیان التوحیدی کا وسالہ* ''علم الکتابتە' ... مد عبدالقہ چغتائی 
اقبال اور تحریکِ پا کستان ... کاظم اہتدیٰ 


شاہ ولی'ٴللہ کے حالات شاہ عبدالعزیز کی زبانی ... حکم محمود احمد برکاتی 


ابا ل فادی انت کی 


ہ- اقدال 


یه رساله اقبال ى زندگی ء شاعری اور فکر پر علمی تمحقیق کے لیے وقف ہے 
اور اس میں علوم و فنون کے ان مام شعبہ جات کا تنقیدی مطالعہ شائع ہوتا ے 
جن ے انھیں دلچسبی تھی ء مثلا اسلامیات ء فلسفہ ء تارج ء عمرانیات ؛ مذہبۂ 
ادب ؛ فن ؛ آثاریات ‏ وغیرہ ۔ ۹ 


بنل افٹراکٹ 
(چار شاروں کے لے) 
پاکستان ورول بلاق 
٠‏ روہیه .م شلنگ یا م ڈالر 
قیمت ق شارہ 
+ روےب شلنگک یا ١‏ ڈالر : 


مضاسین براۓ اشاعت 
مدیر ”'اقبال ریوبو“؟ +م_ےہ/ڈی ء بلاک ممبر ہپ ء بی ۔ ای ۔ سی۔ ایچ 
سوسائٹی ؛ کراچی۔-وء کے پنہ پر ارسال فرماویں ۔ اکادمی کسی مجصوور 
گمشدی کی کسی طرح بھی ذمہ دار نہ ہو ۔ اگ ر کسی مضمون کے ہعراہ ٹکہ 
لہ بھیجے جائیں تو نے واپس نہیں کیا جاتا ۔ 


ناشر و طابع : بی ۔ اے ۔ ڈارء ڈائرکٹر ء اقبال اکادہی ؛ پاکستان ء کراچی 


مطبع : ٹکنیکل پرنٹرز ء کراچی ء ۔ طابع مد کرات اتہ عثاق 








اقبال ریویو 
لہ اقبال اکادمی پاکستان 


مدیر : ی ۔ اے ۔ ڈار مدیر معاون : اے ۔ ایچ ۔ کا ی 








جلد ے جنوری ےہ و مطابق رمضان ۸۷ ۱ شارہ م 





۔ قرون وسطیل کے ہندوستان میں فلسفہ و 


حکمت کا آغاز و ارتقا شہبر احمد ۱ 
ہ۔ اقبال کی زندگی کے چنة کوشے غازی ھی الدین اچمیری ہپ سمس"سی 
پ۔ ابوحیان التوحیدی کا رسالہٴ ''علمالکتابت“ ہد عبدالقہ چغتائی ۵ء 
م۔ اقبال اور تحریکر پا کستان کاظم اہتدیٰ ج. 


و۔ شاہ ولیاقہ کے حالات شاہ عبدالعزیز کی زبای ‏ حکی مود احمد برکاتی ۱٣١‏ 


اس شمارے کے مضمون نگار 





٭× شبس احمد ؛ رجسٹرار ء امتحائات علوم مشرق ؛ اللٰہ آباد (بھارت) 


ُ*× غازی عی الدین اجمیری ؛ مسلم ہند کی تحریک غلافت کے ایک اہم کارکن ء 
حکمِ اور عالم ء کراچی 


٭ ڈاکمثر مچد عبدالتہ چغتائی ء گلبرگ ۔ لاہور 


٭ حکیم محمود احمد برکاتی ء خیر آبادی مکتب نکر کے ایک حکم اور عالم ء 
کراچی 
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قرون وسطیل کے ہندوستان میں فلسفه و حکمت 
کا آغاز و ارتقا 
شبرٴ احمد 
پیش گفتار 


اسلام اور علم و حکمت لازم و ملزم ہیں ۔ چٹانچہ قرآن زندگ کی قدر اعلول 
(خب رکۂمر) حکمت ہی کو قرار دیتا ے اور ککہتا ے : و من یؤت الحکة فقد اوق 
خیراً کثیرا (م : ۹ہم) ۔ اسی طرح رسول خدا صلىالقہ علیہ وسلم ۓے حکمت کو 
مد موسن کی ”'متاع گم گشتہ““ بتایا ے اور حکم دیا ے کہ جہاں ملے وہ اس 
کے لے لینے کا حق دار ے ۔ لہٰذا آنھوں ۓ اپنے متبعین پر حصول علم کو ایک 
ایجا,ی فرض قرار دیا اور فرمایا : طلب العام فریضة علی کل مسلم و مسلمة ء اور حکم 
دیا کہ اس جوپر انسانیت کی قلاِش میں اگر تمھیں ”'چین؟ (اقصاۓ عالم) کا بھی 
سفر کرنا پڑے تو اس ہے دریغ نہ کرو ۔ اس ترغیب و تشوبق کا نتیجہ تھا کہ وہ 
قوم جس کا'امتیازی وق الام لاۓ کے" لے ”'جًاہلیم؟' تھا مشرف باسلا 7وت 
کے بعد زیادہ عرصہ نہ گذرا تھا کە مشرق ومغرب کے علمی خزانوں یک وارث ہوگئی۔ 

مگر مسلانوں نۓ حضن اتنا ہی نہیں کیا کہ دی دنیا کا علمی سرمایہ جدید 
دنیا کے معاروں تک پہونچا دیاء بلک جس طرح انھوں ۓ قرآن و حدیث (جوآن 
کے دین کا سرچشمہ تھے) کے اسرار و لطائف کو سنکشف کرئے کے لیے متعلقہ 
مذہبی و ادری علوم کو ترق دی ء اسی طرح ؟نھوں نے یونانی فلسفہ اور دیگر 
]آسم ماضبیہ کے حکمتی ور کو بھی اپنی سعی' پیہم سے صیقل و جلا بخشی۔ آنھوں ۓے 
جو کچھ اپنے پیشروؤں سے لیا آُس میں چار چاند لگاۓ : آن کی کوتاہیوں کی 
اصلاح کی اور جہاں تک وہ لہ پھو سگے ٹھے پہوٹھنے کی کوٹش کی اور اکثر 
حالات میں ہہویچ کر دم لیا ۔ 

لیکن مسلان آسم سابقہ کے مقلد حض نہیں تھے؛ بلکہ ]آنھون نے '٭حکمت !یمانیاں“' 
اور ''حکمت یونائیاں؟“؟ کے ساتھ بیک وقت اعتنا ے مستقل فکری تحریکوں کی 
تشکیل کی ۔ اس طرح جو مستقل فلسفیانہ نظام وجود میں آۓ وہ کسی ایک عہد یا 
کسی ایک خطه ملک کے ساتھ مخصوص نہ تھے بلکہ جہاں جہاں وہ پہونچے 
آن کی عبقریت نے ثروت ابٹکار اور بارآوریٴ ٹکر کا ثبوت دیا ۔ اس میں نہ مشرق 


ہے : 


۰ اقبال ریویو 


(ایران و عراق) و مغرب (اسبین) کی تخصیص تھی اور نہ غراسان و ہندوستان ک ۔ 

مگر بد قسمّی سے مورخین ۓ آن کی عبقریت وابتکار فکر کی کاحقه قدرشنامی . 
نہیں کی اور ]آن کی کاوشوں کو وفلاطونی فلاسفد کی صداۓ بازگشت سجھ لیا 
گیا ۔ اس ہے زیادہ غلط فہمی ہندوستان کے فلاسفہ کے سلملے می ہوئی : آنھیں 
عض ایران و خراسان کے متن نویسوں کا شارح وعشی سمجھا گیا ء حالانکہ وہ 
ایرانی علإ کے مقلد ہی نہیں تھے ۔ فکر انسائی کی ثروت میں ان کی جگر کاویوں 
کا بھی بڑا دخل ے ۔ آنھوں نے عراق و خراسان کے کا و فلاسفد کے افکار و آرا کے 
دہرائے ہی ہر اکتفا نہیں کیاء بلک آن کی عبقریت نے بحث و نظر کے نئۓے نے 
گوشوں کی نقاب کشائی بھی کی ے۔ 

قرون وسطیل کے ہندوستان میں مدارس کے اندر شروع ہی ہے علوم دینیہ اور 
عری ادب کے ساتھ منطق و حکمت کی تعایم ہوق تھی اور اس طیح ابتدا ہی سے 
منقول کے ساتھ معقول کی تعلم کا بھی رواج تھا ۔ مگر دسویں صدی کے آغاز سے 
یہاں معقولات کا رواج بہت زیادہ بڑھنے زا١‏ اور اس صدی کے آخر ہے تو اس ے 
مر مععولی اعتنا و اہتام کی شکل اختیار کر ی ۔٣‏ 

فلسفہ و معقولات ک اس گرم بازاری کا نتیجہ یہ ہوا کہ بارھویں صدی 
ہجری (اٹھارویں صدی سسیحی) میں جب کہ عالم اسلام کے دوسرے مالک 
سیاسی و معاشریق انقلابات کا تخت مشق بۓ ہوۓ تھے اور علم و حکت بالخصوص 
منطق و فلسفہ کا چرچا براۓ نام رہ گیا تھا ء علمائۓ بند نے اپنی مسماعی' جمیلہ سے 
اس شاندار علمی ورۓ کو اپنے 'قطۂ عروج ہر چونچا دیا ۔ پالخصوص ملا عبدالحکم 
سیالکوئی ء ملا عمود جواہوری ء میر زاہدء ملا عب اقہ چازی وغیرہم کی 
کوششوں سے منطق و فلسفە کے ایک لئے دو ر کا آغاز ہوا ؛ جس کی روایات کو 
آن کے جانشینوں + بانخصوص علاۓ فرنق عل و غیر آباد اور دیگر شراح 
''مسلم العلوم'٠‏ و عشیان ”'صدزا؟ و ”ضمس بازضہ““ نے اگلی صدی میں بھی جاری 
رکھا ۔ بعد میں ان علوم کے اندر اس درجە توغل وانەاک کیا گیا کہ مدارس 


۱- ”'مولانا عبداقہ تلبنی ۔ ۔ ۔ و شیخ عزیزاللہ تلبٔی رخت رحلت بدارالخلاف 
دھل یکشیدند و علم معقول را درین دیار موج ساختند“' (''مأثرالکرامٴ“ ص ۱۹۱)۔ 
یہ دونوں بزرگ سلطان سکندر لودی (م ہر ۔ م+۹ھ) کے زمانه میں تھے ۔ 

۲- ”'تصائیف علاۓ متاغرین ولایت مثل عقق دوانی و میر صدرالدین و میر 
غیاثالدین منصور و مبرزا جان مبر (امیر فتحاللہ شیرازی) ہندوستان آورد و در حلقمٴ 
درس انداخت ۔ ۔ ۔ وازان عہد معقولات را رواے دیگر پیداشد“ (ایضاء ص ۲۳۸)۔ 
امیر فتح اللہ شیرازی دکن یہ شا ی ہندوستان میں :۹ چھ میں تشریف لاۓ تھے۔ 


ہلدوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارتقا ۳ 


عربیں کے نصاب پر معقولات ہی معقولات چھا کر رہ گئی ۔ 

اس کا رد عمل بھی ناگزیر تھا اور ختلف تعلیمی اداروں ۓ اصلاح نصاب کے 
ام سے معقولات کو انتھائی بیدردی کے ساتھ اپنے اپنے یہاں سے خارج کرنا شروع 
کیا مگر بعد میں اکابر ملت کو اس ہے اعتنائی کے مضر اثرات کا احساس ہواٴ۔ 
ان میں نمایاں شخصیت حکمم مشرق علامہ اقبال کی تھی ۔ ”'الہیات اسلامی کی 
تشکیل جدید'' کی ترتیب کے دوران میں ''مسئلہٴ زمان“' کی توضیح کے سلسلے میں 
آنھوں ے علامہ سید سلیان ندوی کے مشورے سے اس موضوع پر علاۓ پند کی 
تصانیف کا بھی مطالعہ کیا۔ اس سے آنھیں معلوم ہوا کہ اس مسئلہ میں بھی جس ۓ 
حکاے یورپ کو مہبتلاۓ حیرت بنا رکھا ے ہندوستانی فضلا کی کوششیں کسی 
طرح فلاسفة یورپ کی فکری کاوشوں سے کم نہیں ہیں ۔ اس طرح آنھیں اسلامی 
پند کی فلسفیانہ عبقریت کا احساس ہوا اور انھوں ۓ سید سامان لدوی کو اپنے 
مکتوب (م ستمبر ۳ص۹ ۱) میں تحریر فرمایا : ”دارالمصنفین کی طرف ے ہندوستان کے 
حکماۓے اسلام پر ایک کتاب تکلنی چاہیے۔ اس کی سخت ضرورت ے ۔ عام طور ہر یورپ 
میں سمجھا جاتا ے کہ ہندوستان کے مسلانوں کی کوئی فلسفیانہ روایات نہیں ہیں ۔)' 

مگر بعد میں کاتب و مکتوبالیہ دونوں کی گوناگوں مصروفیتیں اس مقدس 
خواہش کی تکمیل کررۓ اور کراۓ میں مائع رہیں ء لیکن اقبال کا مذکوزالصدر 
ارشاد ہنوڑ قوم پر ایک واجبالادا فرض ے اور جس قدر جلد یه فرض ادا 
ہو جاۓ ؛؟ تنا ہی اچھا ے ۔ 


ابتدائی ملحوظات 

و۔ عربوں (سسلانوں) ۓے ۱۵ھ (مطابق ے۹۳ع) میں پہلی مرتبہ ہندوستان 
پر حملہ کیا ۰ مگر باقاعدہ عرب حکومت کا آغازیہاں ۹۳ھ ے ہوا ۔٭|م٠ھ‏ می 
عباسی برسراقتدر آۓ ۔ .مھ میں ہندوستان کے اندر تم آزاد عرب حکومت ی 
ابتدا ہوئی جو پانھویں دی کے آغاز تک باق رہی ۔ اس وقت تک یہاں اسلامی 
ثقافت بھیل چکی تھی مکر فلسفہ کا کوئی چرچا نہیں ملتا ۔ 

ہہ لیکن یہ باو رر کرۓ کے وجوہ ہیں کہ چوتھی صدی کی ابتدا ہے باطنی 
تحریک کی تبلیغ کے ضمن میں یہاں مخصوص حلقوں کے اندر فلسفہ و حکمت کی 
بھی اشاعت ہوۓ لگ تھی ۔ 

۳۔ پائچویں صدی کے آغاز میں برصغیں کا شمال مغربی. حصہ فتح کر کے 


۳۔ ''فتوح البلدان“ لبلاذری ؛ صض سم ۔ 


7 اقبال ریویو 


حمود ۓ اپنی سلطنت میں شامل کر لیا ۔ بعد میں غزنوی سلاطین کی جالنب سے 
لاہور میں ]ن کا نائب رہنے لگا اور آخر میں تو آنھوں ۓے مستقل طور پر اے اپنا 
پایںٴ تخت بنا لیا ۔ اس طرح اسلامی ثقافت کا سکز منصورہ اور ملتان ہے لاہور 
می منتقل ہوگیا ء جہاں شعرا وکتتّاب اور عل| و مشائخ غزنی و خراسان کی 
روایات ل ےکر پہونچے ۔ ان روایات میں فلسفہ وحکمت کا بھی بڑا عنصر تھا ؛ 
اس لیے علوم معقولہ کو مزید ترق ہوئی - 

چھٹی صدی کے آخر میں غزنویوں کی جگہ غوریوں کی حکومت قائم ہوئی ۔ 
آنھوں ے بھی سابق کی روایات کو جاری رکھا ۔ غوربوں ہی کی سرہرسی کے 
ساتھ امام رازی کا نام وابستد ے ء مگر یه حکمران قرامطہ کے سخت دشمن تھے ء 
جو انی آئیڈیالوجی کو فلسفہ کی تعلیات پر استوا رکیا کرے تھے ۔ اس لیے فلاسفہ 
اعدامیوں (ئا٤ذ[ذاذا[)‏ کی طرح معاشرہ میں مبغوض تھے ۔ 

ہم جے ھ میں چد غوری کی وفات پر ہندوستان میں مستقل اسلامی سلطنت 
کا آغاز ہوا اور غلام خاندان (دولت مملوکیہ) کی حکومت قائم ہوئی ۔ اس زماے 
میں تاتاریوں کی چیرہ دستیوں سے عالم اسلام میں زست غیز برہا تھی اور ہر جگہ 
سے اہل کال امن و امان کی تلاش میں ہندوستان چلے آ رے تھے ۔ ان کی آمد 
ہندوستان مؾ:علم و عکہت گی قرق کے لیے حرک قوی بن کی ۔ 

مالیک کے بعد خاجی خاندان کی حکومت قائم ہوٹی ۔ آن کے عہد میں 
علم و حکمت ۓ مزید ترق ک اور اگرچہ جلال الدین ء بلبن اور اس کے پیشروؤں 
کی طرخ ؛ فلاسقه سے بزار تھا مگر خلجی عہد کے علإ منقول کے ساتھ معقول میں 
بھی اپنے وقت کے غزا لی ورومی تھے ۔٣‏ 

غاجیوں کے بعد تغلق خاندان کی حکوست شروع ہوئی ۔ اس خاندان میں 
چد تغلق خود فلداقہ و معقولات کا رسیا تھا٥‏ اس کا جانشین فیروڑ تغلق 
مابعدالطبییعاق مودگافیوں سے تو داچتَہی :نہ رکھتا تھا ء مگر طبیعیای علوم ء 
پالخصوص ہوم و بیثت اور حیوانیات و طپ وغیرہء میں دستگاہ عالی رکھتا تھا ۔ 
اس کے ساتھ وه عل| نواز بھی تھا ۔ آُس نے بہت تل مڈرے تعمیرکراۓ ٦‏ 
اور آن کی صدارت اپنے زماۓ کے چترین عل| کے سبرد کی ۔ ان میں مولانا 
جلال الدین رومی (جو قطب الدین رازی شارح ”'شمسیہ؟“ کے شاگرد تھے؟) اور مولانا 


م۔ ‏ ”تارج فمروز شاھی“ برنی ؛ ص ۲۵٣‏ ۔ 

یہ ایضاء ص جوم ۔ 

پ_ ”'طبقات اکبری؟' مطبوعہ ولکشور پریس ؛ ص ۱٢١‏ “> 
”اغبارالاخیار“' ص ۱۵۰ ۔ 


اھ 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارتقا ۵ 


یم الدین سمرقندی (جو شس الدین سەرقندی مم:ف '' الحائف ف علمالکلام؟“ 
کے ہم وطن تھے) خاص طور سے شہور ہیں ۔ غالباً انھی فضلا ے ”'شرح شمسیہ“ 
اور ”'شرح صحائف“ کو نصاب میں داخل کیا تھا ۔ 

آٹھویں صدی کے سرے پر تیمور ےۓ حملہ کیا جس سے ملک کی مالمیت 
پارم پارہ ہوگئی ء مگر اس طوائف الملوی ہے علم و حکەت کی ترق میں بڑی 
مدد ملی ء کیونکہ ہر حکومت سیاسی اقتدار کے ساتھ علم و ہئر کی سربرسی میں 
بھی ایک دوسرے سے کوئۓ مسابقت لے جاۓ کی کوشش کرقی تھی ۔ 

و۔ دسویں صدی ہندوستان کی علمی تاریخ میں سنک میل کی حیثیت رکھٹی 
ے ء کیونکہ اس زان سے علوم معقولات کا رواج غیر معمولی طور پر بڑھ گیا ۔ 
اس میں چھ عوامل غاص طور ہے کارفرما تھے : 

(الف) دسویں صدی کے آغاز میں علاۓ ملتان نے آ کر شا ی ہندوستان میں 
معقولات کو ترق دی ۔ چنانچ۔ بدایونی نے سکندر لودی کے تذکرے میں 
لکھا ے : و از جملہ علاے کبار در زمان سکندر شیخ عبدالتہ طلبنی در دہلی 
و شیخ عزیز اللہ طلبنی در سنبل بودند۔ و این ہر دو عزیز بنکام خرابی ملتان ء 
بہندوستان آ. دہ علم معقول را دران دیار رواج دادند۔ و قبل ازین بغیر از 
شرح شمسیں وشرح صحائف از علم منطق و کلام در ہند شائع نبود )۸ 

(ب) اس صدی کے تُلث اول کے سرے پر باہر ے ابراہم لودی کو شکست 
دے کر حکومت مغلیں کی بنیاد ڈا ی جو ے۵ ۱ع تک قائم رہی ۔ مغل حکمران 
اپنے ہمراہ ایران و خراسان کی نبٔی روایات لے کر آے تھے جس کا بڑا حصء 
معقولات پر مشتمل تھا ۔ 

(ج) اس زمانە میں ایران کے اندر حقق دوائی کے قلامذہ کی سعی' پیں ہم ے 
علوم عقلیں کی تجدید ہو رہی تھی ۔ اس کا اثر ہندوستان ہر بھی پڑنا ناگزیر تھا 
کیونکہ آن کے بعض ارشد تلامذہ اس ملک ہیں بھی آئۓے اور آن کے اثر سے نہاں 
بھی فلسفہ و حکمت کا رواج غبر معەولی طور پر بڑھ گیا ۔ 

(د) اس صدی کے نصف آخر میں اکہر نے دین اہی جاری کیا اور اس 
لئے مذہب کے پیروؤں کے لیے فلسفہ و نجوم کے ساتھ اعتنا خاص طور ے واجب 
کیا ۔ صاحب '”'دہستان المذاہب“ ۓ لکھا ے : ۶' و حکم شد کہ اللہیین از علوم 
غیر جوم و حساب و طب و فلسقہ نخوائند و عمر گرامی صرف آنچہ معقول نیست 
صرف ڈکنند _۹۶۶ 


۸۔ '”'منتڈ ؛ التوارع“' بدایونی ء جلد اول ص ٠پم‏ مس 
و۔ ''دبستان المذاہب'“' ص ہ ‏ س۔ 


٦‏ اتبال ریویو 


(۸) مہ وھ میں ایران کے اندر شاہ اسمبٰعیل ولد شاہ طہاسپ کے قتل کے 
بعد اُِس کا بھائی ید غدا بندہ بادشاہ ہوا ۔ ُس ۓ اپنے پیشروؤں ک روش ترک 
کر دی ۔ تبرا کے ساتھ الحاد و ے دینی کو بھی آُس ۓےۓ سخی کے ساتھ خمم کیا ۔ 
للہذا الحاد و زندقہ کے شائقین جو خود کو فلسفہ و عرفانیات کا معتقد ہمجھتے تھے 
ہندوستان بھاگ آۓےۓے۔ بدایونی نے لکھا ے : ''و در ہانسال خبر رسید کہ 
شاہ اسمٰعیل ولد شا طہإسپ بادشاہ عراق را ہمشیرہ اش ہری جان خائم ۔ ۔ ۔ 
بقعل رسائید -۔۔ ۔ و بعد ازو سلطان ید خدا بندہ ولد شاہ طہاسپ ۔ ۔ ۔ ببادشاہی 
نشست ۔ ۔ ۔ و مدت طعن و لعن صحابہ کبار۔ ۔ ۔ سہری شد ۔ اما الحاد ازان بلاد 
سرایت باین ولایت کرد ٠٠۶۶-‏ 

ان سلحدانہ تحریکوں میں سب ے دلکش ٴ نقطویت ““ کی تحریک تھی ۔ 
اس کا بڑا ترجان سیر شریف آملىی تھا جس ۓے آ کر جلد ہی اپنی تفلسف پسندی 
کا بادشاہ پر سکہ بٹھال دیا ۔ غرض کہ ““ نقطویت “ اور اس نوع کی دوسری 
عقلیت پرستانہ تحریکوں کی وجہ ہے فلسفہ و حکمت کی بڑی ترق ہوئی ۔ 

(و) اس صدی کے آخر میں امیر فتح اللہ شیرازی اکبر کی طلب ہر دکن 
سے شالی ہندوستان تشریف لاۓ ۔ وہ عقق دوانی اور آآن کے حریفوں 
(امیر صدر آلدین شیرازی اور ان کے بیٹے غیاث الدین منصور) یک علمی سرگرمیوں 
کے حامل تھے ۔ آنھوں ے ہی علاۓ ولایت کی مصنفات کو لا کر یہاں نصاب 
میں داخل کیا ۔ چنا چں آزاد بلگراسی نے آن کے تذکرے میں لکھا ہے : 
'' تصانیف علاے متاغرین ولایت مثل تق دوانی و میر غیاث الدین منصور و 
مزا جان ؛ مر (فتح انہ شمرازی) ہندوستان آورد ء و در حلقہٴ درس ائداخق ۔۔ ۔ 
و ازان عہد مەقولات را رواے د نکر وذ ا١د‏ ہر 

و-۔ اگلی صدی ہں یں اعتنا اور بڑھ گیا کیونکہ اب دو نئے عوامل اور 
پیدا ہوگے تھے : 

(الف) ایران کے نام نہاد مسلإن احیائیت پسندوں کی تقلید میں پارمیوں نے 
بھی جوسی مذہب کی تجدید کی کوشش کی ۔ ان کا سرغنہ آذر ہوشنگ تھا ۔ اس 
ۓ اور اس کے معتقدین ۓ اپنے مذہب کی تبدید اشراق فلسفہ کی اساس پر کرنا 
چاہی مگر شاہ عباس اعظم ی داروگیر کے خوف ہے دوسرے مجوسی فرقوں کے 


۔و۔ '”منتخب التوارخ“' ص رع ۔ 


١وہ‏ ''تدکرہ مآثرالکرام؛“ ڈں یز پاپڑے 


ہندوستان میں فلسقہ و حکمت کا آغاز و ارتقا کی 


ساتھ اُنھیں بھی بھاگ کر پندوستان آنا پڑا ۔ بہاں ]ُنھوں ۓ پارسیوں کے علاوہ 
دیگر مذاہب میں بھی اپنے عقیدت مند پیدا کر لیے ۔ اس اختلاط و امتزاج نے 
فلسفہ و حکمت کی ترق میں غیر معمولی اسراع پیدا ہوگیا ۔ 

(ب) جہانگبر کے بعد جب شاہ جہان تخت نشین ہوا تو ُس ۓے علم و حکمت 
کی سرہرستی پر خاص طور سے توجہ کی ۔ علم و ادب کا دوسرا قدردان ہہرام خان 
خافاناں کا بیٹا مزا عبدالرحم تھا ۔ ان قدردانوں کی قدر شناسی سے ایران کے 
باکمال کھنچے چلے آ رہے تھے ۔ چنانچد نہاوندی نے ''ماثر رحیمی۶)'“ میں حکم 
جرئیل کے تذکرے میں لکھا ے : ٭۶ایران مکتب خانہ ہندوستان است و 
مستعدان کسب حیثیات درا جا می ممایند کہ در ہندوستان در بجلس سامی این 
سپہ سالار بکار برند ٠٢۶‏ اس قدر شناسی ہے بھی دیگر علوم کے ساتھ علوم عقليهہ 
کو ترق ہوئی۔ 

با ایں ہم اس عہد کی فلسفیانہ تصانیف کمیاب ہیں اور متعین طور پر نہیں 
کہا جا سکتا کب اس عہد کے مفکرین ے فلسفیانہ فکر کی ثروت میں کن افتار 
و تصورات کا اضاە کیا اور کن علمی و فکری تحریکوں کا انتتاح کیا ۔ 

ے۔ لیکن گیارھویں صدی کے نصف آخر ہے صورت حال بدلی نظر آق ے ء 
کیونکہ مشاپیر مفکرین کی تصانیف ہہاری دسترس میں ہیں ۔ ان میں ملاے مود جولپوری 
(صاحب ”'شمس بازغہ“) ؛ علامہ عبدالحکم سیالکوٹی (صاحب !'الدرة الثمیٹد“؟ 
و '' حاشید قطبی ““ و ٭'حاشید خیا ی؟““ وغیرہا) اور میر زاہد ہروی (صاحب 
”مر زاہد ]مور عام““ ء ”'میر زاہد قطبیہ“ ؛ ”میں زاہد ملا جلالٴ“٠)‏ خصوصیت 
سے قابل ذکر ہیں ۔ 

ای صدی میں سا محبانقہ بہاری (صاحب '”منسلم العلوم '' و '”مسلمالثبوت'“) ء 
خاندان فرنگی محل و خیرآباد اور ''مسلم؟ وغیرہ کے ےشیوں ۓ اہی قیل و قال 
سے علوم حکمید بالخصوص منطلق کی ترق میں خاص طور ہے حصہ لیا ۔ 

اس طرح اس آخری عہد کی علمی و فکری تار متەین طور ہے مرتب کک 
جا سکتی ے ۔ 

ہ۔ اگلی صدی میں اگرچہ براے ام مخل سلطنت تو برطانوی استمار ی 
بھینٹ چڑھ گئی ء مگر انگریزی تعلیم کی بڑھتی ہوئی مقبولیت کے باوجود 
اسلامی علوم کا بشمول معقولات کے چرچا جاری رہا۔ اور اکرچں زمائے کی 
اقدرشناسی کے ہاتھوں علوم قدعہ (درس نظامی) کے اندر عبقریت و ابتکار فکر 


٭ر۔ ''ماثر رحیمی“ از نہاوندی ء جلد اول ؛ ص ہم ۔ 


۸ اقبال ریویو : 


کے سوتے خشک ہو چکے تھے ہ پھر بھی ان علوم کے ساتھ اعتنا بیسویں صدی 
مسیحی کے تثلث اول تک کسی ند کسی طرح برقرار رہا ۔ 

وہ موجودہ صدی میں معقولات کی ترق کو جس چیز سے سب سے زیادہ 
صدمه پہنچا وہ ندوہ ی تحریک تھی جس کی بعد میں دیوبند اور آُس ے وابستهہ 
ندارس کو بھی (سواۓ ]ن اداروں کے جو اپنی انفرادیت کو گم کرنا نہیں چاہتے 
تھے) عملا تقلید کرنا بڑی ۔ 

مگر اب حالات بڑی تیزی ہے پلٹا کھا رے ھیں اور اکابر ملت کو بڑی شدت 
سے احساس ہو رہا ٴے کہ اسلاف کے اس گراں بہا ورٹہ سے ہے اعتنائی کر کے 
اگر آنھوں ۓ کوئی مفید خدمت انام دی ے تو آے زندہ رکھ کر اور ترق دے 
کر اُس ے مفید تر خدمت انبام دی جا سکتی ے ۔ 

لیکن جب ایک م تبہ ماضی سے ناتا ٹوٹ چکا ے؛ تو ایے محال کرئتۓ کے لیے 
پڑی بر آزىا جد وجہدی ضرورت ے ۔ اس کے لیے دو چیزوں کی وضاحت درکار ھے : 

(الف) ہندوستان کے مسلم قلہقہ و حکمت کی ایک مسلسل و مربوط داستان ۔ 

(ب) یورپ اور ]ُس کے انداز فکر کے مقلدوں کے طعنہٴ نارسائی کی تحقیق ۔ 

مذکورالصدر اجالی جائڑے سے اندازہ ہوگیا ہوگا کہ مسلم ہندوستان کی 
فلسفیانہ روایات کی تارج سرتب کرۓ میں سب سے بڑا مائع قدیم مفکرین کی اصل 
مصنفات کا فقدان ے ۔ یں تصانیف جو ملا حمود جونہوری اور علامہ عبدالحکم 
سیالکوٹی کے زمانے سے کا مقدار میں می ہیں ء ان سے پہلے شاذ و نادر ہی 
دستیاب ہوتی ہیں ء حالانکہ برنی کی تصریج کے مطابق عہد علاء الدین خلجی کے 
عل| منقول کے علاوہ معتول میں بھی اپنے وقت کے غزا ی و راڑی تھے ۔ پھر 
دسویں صدی سے تو نصاب پر معقولات ہی معقولات چھا کر رہ گئی تھی ۔ اس 
لیے علا ۓ ان کے درس و تدریس کے سلسلے میں اور نہیں تو حواشی و تعلیقات 
ہی تصتیف کے ہوں گے جن کا ذکر اکم تذکرہ و تراجم کی کتابوں میں 
آتا ے ۔ ہہرحال اصل مصنفات کی کییابى و نایابی کا نتیجەں ے کہ ہم قدی ادوار 
کے ثقافتی حالات کا اندازہ تو لکا سکتے ہیں مگر ان کے علمبرداروں کی ٹفکری 
کاوشوں ک و کسی تسلسل کے ساتھ پیش نہیں کر سکتے ۔ 

لیکن یں دقت کم و بیش ہر ملک اور ہر قوم کی فلسغیائہ تفکیرں کی تارخ 
مرتب کرتے میں پیش آتی ے ۔ شروع میں عقلاۓ روزگار کے افکار عہد آخر کی 
تخت فکری کے مقابلے میں طفلانہ ہی ہوتے ہیں ۔ خود ان دانش مندوں میں 
عرفانیات و فلسفہ اور مذہب و شاعری میں زیادہ واضح فرق نہیں ہوتا ۔ بایں ہمہ 
ان کی تفکبری سرگرمیوں کو ”تفلہف“' کا ام ئہ دینا بڑا ظلم ہوکا ؛ کیونکہ 
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'”تفلسف“ منظم تفکبر کا نام ے ۔ اگر فکر میں تنظیم اور ہم آہنق ہو تو 
شاعری بھی فلسفہ ے ء ورئہ سنطق بھی کج مبحئی او رکٹ حجبّی سے زیادہ نہیں 
ے ۔ اس طرح فلسفہ و حکمت کا آغاز شاعری اور مذہب ہی ہے ہوتا ے ۔ 

(الف) اس کی بین مثال یونانی فلغہ ے جس کا آغاز ان کے مذہب بلک 
دیو مالا سے ہوا ۳ خود اس دیو مالا کو مورغین تفلسف کی جانب یونانی فکر 
کا قدم اولین قرار دیتے ہیں ۔١'‏ یہی نہیں بلک فلسفہ نے وجود میں آنے کے بعد 
بھی عرصہ تک مذہبی لبادے کو آتارے کی جرات نہیں کی ۔١۱‏ 

(ب) دوسری مثال قرون وسطول کا بوری فلسفہ ے جو آگے چ لکر عہد حاضر 
کے عظم المرتبت فکری نظاموں کی اساس بنا۔ اس کی ببیاد وہی مسیحی علم 
کلام ے جو عقیدۂ تثلیث کے اثبات و تائید کی سعیٴ لاحاصل کا دوسرا قام تھا ۔ 
چنانچہ قرون وسطول کے یوربی مفکرین یىی کاوشوں کے بارے می ویر٦!‏ لکھتا ے : 
41۰:18 ط1 2ص1 زعطا ٤‏ ”٭م: :۰ہ٭ ہ۶3۰ ٦ا:مادء‏ ٭٭×ەط““٠‏ 

”.0۰ء ا۶۱ ط ط114(5 طہ غ دح عط٤؛‏ 4د داءہزحاہ ۱۷۱۵1 ٤دمصہ‏ عط٤‏ 
بایں ہمہ بھی طفلاند شوغی“ افکار آیندہ کی اہم تفکبری کاوشوں کا سنگ ببنیاد 
ثابت ہوئی ۔ 

مثال کے طور ہر عہد حاضر کے '' مسئلہٴ کلیات“ کو لیجیے جس نے 
برٹرینڈ رسل جیسے فلسفی کو بھی ابی طرف ستجیدکی کے ساتھ متوجہ کے بغیر 
ئہ چھوڑا ۔ اس کی ابتدا بارھویں صدی مسیحی کی '' اسمیت'“ اور ”'حقیقیت؟““ کى 
لایعنی خرافات ہی میں ملے یی اور ان لاحاصل احاث سے آغاز کے بغبر نہ اس 
مسئلہ کی اہمیت کو سمجھا جا سکتا ے اور نب اس فکری تساسل کو جس 
کی معراج آج کل ١٥ ٤ا١۰ 1151۷۰٥۶۹۵18‏ دد٥‏ اہ ے ۔ 

اسی طرح قرون وسطول کے بندوستان میں تفلسف کا آغاز یہاں کے شعرا 
کی نکتہ آفرینیوں ء علاۓے متکلمین کی موئگافیوں اور عرنا و صوفیا کے اشارات و 
ارشادات می مضمر سلے کا ۔ یہ بھی وافح رے کہ یہ افاضل ہندوستان اپنے ہم عصر 
یوری فضلا کے برخلاف رسمی فلسفہ کے بھی فارغ التحصیل ہوا کرتے تھےء 
اگرچہ بعض مصالح کی بنا پر خود کو فلسفی کہلانا پسند نہیں کرتے تھے ۔ 


-٦‏ ویئر ء ” تارخ فلسفہ“ صس ہ ۔ 
موہ تھلىی ء ''تارخ فلسفہ“' ص .ر۔ 
۵۔ ویبر ؛ کتاب مذکور ؛ ص ہ ۔ 
ہر ایضاء ص مہر۔ 


۴ اقبال ریویو ۱ 

طریق کار : و۔ تاریخ افکار بلکہ تاریخ انسانی کا فیصلہ ے کہ کوئی تحریک 
خواہ فکری ہو یا عملىی خلا میں پروان نہیں چڑھا کرقی ء بلکد تاربخی عوامل 
ہی آُس کا رخ متعین کیا کرتے ہیں ۔ اس لیے ہر تحریک کہ ارتقا کى سائنٹفک 
توجیہ و توضیح کے لیے آِن تاریبٹی عوامل کو نظر میں رکھنا ضروری ے جن 
کے اندر وہ ظہور پذیر ہوئی ۔ ان عوامل میں سب سے زیادہ موثر وقت کی سیاسی 
تحریکات ہوت ہیں ۔ دوسرے اہم عوامل سعاشی و مذہبی دواعی قرار دے جاسکتے ہیں ۔ 

قرون وسطول کے اندر ہندوستان میں بھی فلسفه و حکمت کی گرم بازاری 
تاریخ کے اسی اہم آصول کی رہین منت رہی ے : ختلف ادوار میں فلسفہ ی 
اشاعت اور اسی طرح آِس کی بخالفت کے اسباب اکثر صورتوں میں سیاسی رے 
ہیں ۔ اس لیے اسلامی ہند میں علوم حکمید (متلق و فلسفعھ) کے آغاز و ارتقا کا 
جائزہ یہاں کے سیاسی تقلبات احوال کی ترتیب کے مطابق پیش کیا جانا چاہیے ۔ 

مسلان ہندوستان میں پہلی مرتبس ےمہع میں آےۓ اور ےیو,؛ع تک 
کسی نہ کسی صورت میں آن کا اقتدار یہاں قائم رہا ۔ بارہ سو سال کی اس طویل 
مدت کو عموماً دو حصوں میں تقسم کیا جاتا ے (قبل مغل اور مفل) ء حالانکہ 
اسے قین ادوار میں تقسیم کیا جانا چاہے : (م) عرب عہد حکومت ؛ (م) 
ترک و افغان عہد حکومت ہ (سم) مغل عہد حکومت ۔ 

عرب عہد حکومت کو تن ذبلی ادوار میں تقسم کیا جا سکتا ے : (الف) 
سرحدی جھڑہیں ء (ب) عرب تو آبادی ء (ج) نم آزاد عرب حکومت ۔ 

+۔ جہاں تک فلسفہ و حکمت کا تعلق ے ء یہ آصولی نکتہ یاد رکھنے کے 
قابل ے کہ عہد اسلامی کے ہندوستان کا فلسفہ قدیج ہندو فاسفہ کا تساسل نہیں تھا ء 
بلک دوسری ثقاقتی سرگرمیوں کی طرح براہ راست عراق و ایران کی حکی|ئہ مساعی 
سے ماخوذ تھا ۔اس لے اس کے آغاز و ارتقا کو صحیح پس منظر میں سمجھتے کے لیے 
عراق و ایران میں اس کے داخلے اور ترق ہر ایک طائرانہ نکاہ ڈال لینا مستحسن ہوکا ۔ 

اس کے ساتھ یە بھی واقعہ ے کہ ایران میں ختاف تحریکوں کے ظہور اور 
ُس ملک میں فضلا وکلا کے نبوغ نے بھی یہاں ہندوستان میں علوم حکمیں 
کی ترویج کے اسراع میں خاص طور سے حصہ لیا ۔ چنانچہ جب وہاں کوئی با کال 
پیدا ہوتا تو آُس کے تلامذہ قدر شناسی کی تلاش میں ہندوستان چلے آتے ؛ 
یا یہاں کے فضلا آن با کالوں ے استفادہ کرے ایران جاتے اور واپس آ کر ان 
علوم کی نشر و اشاعت میں خاص طور سے سرگرم ہو جاتے ۔ 

۔ ]وہر سورخین فلسفہ کی تصریےات گذر چکی ہیں کہ یونانی فلسفہ کا آغاز 
مذہب بلکں عوامی دیو مالا اور اساطیر و خرافات سے ہوا ۔ اسی طرح 
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قرون وسطول کے یورپ میں فلسفہ کی ابتدا مذہہی معتقدات (بالخصوص عقیدۂ تثلیث) 
کے ائثبات و تائید کی سعی*ٴ لاحاصل سے ہوئی ؛ کیونکہ ہرچند ان کی ید کاوشیں 
کتنی ہی لایعنی کیوں نہوں ؛ مگر ”'تفلسف“ (منظم تفکبر) کا عەمل پر جکد 
جاری تھا ۔ اس لے ہندوستان کے اسلامی فلسفہ یىی تارج تب کزۓے کے لیے بھی 
ہمیں ہر ماخذ ے استفادہ کرنا ہوگا ۔ 

عہد آخر کے فضلا کی منطقی اور فلسفیائہ نیزکلامی تصانیف ملتی ہیں۔ اس لیے 
ان کی مدد ے اس عہد کی نٹکری مساعی کو منظم کرئے میں زیادہ دقت نە ہوگ ۔ 
لیکن اس سے بہلے اس قسم کی تصانیف نہیں ملتیں ۔ اس کی تلاق کلام و 
تصوف کی کتابوں یز شعرا کے دواوبن سے کی جا سکتی ے اور جہاں یہ بھی 
دستیاب ہ ہو سکیں تو وہاں تار و تراجم کی تصرمحات کی مدد ے اس خلا کو 
پر کیا جاۓ کا ۔ 

اس لیے ہر ذیلی دور میں پہلے سیاسی و معاشرق ہس منظر پیش کیا جائۓے کا - 
زاں بعد عراق و خراسان میں فلسفہ و حکمت کا اجا ی طور پر جائزہ لیا جاۓ کا ۔ 
پھر ہندوستان میں ان علوم کے تدرجی ارتقا ى تاریخ بیان ی جاۓ کی ۔ 

() عرب عہد حکومت 

(الف) عربوں کی حکومت اور سرحدی جھڑپیں : بلاذری نے لکھا ےکہ ۵ھ 
میں حضرت عمر تے عثان بن ابی العاص کو جرین اور ان کا گورنر بنا کر بھیجا۔ 
آُس نے ان بہنچ کر ایک بحری سہم بمبئی کے قدیم بندرکاہ تھانہ ی طرف روان کی ۔ 
کچھ دن بعد ایک اور سہم بھڑوچ اور دوسری دیبل کی طرف بھیجیگئی ۔ اگرچہ یہ 
سب مہمیں کامیاب ہوکر لوٹیں ٤‏ پھر بھی حضرت عمر ان سے خوش نہ تھے اور 
آنھوں ۓ ابپنی اپسندیدگ کا اظہار بڑے سخت الفاظ میں کیا ۔> ' 

ادھر کچھ ہی)دن میں آیران: کی عظیرالشان سلطنت عربوٴں کے قبضه میں 
کئ اور قلمروۓ خلافت کی سرحدیں ہندوستان کی شال مغربی حدود سے متصل 
ہوگئیں ۔ لہذا سرحدی آویزشوں کا ہونا ا گزیر ہوگیا ۔ چتانچب سممھ میں 
مہلب بن ابی صفرہ بلوچستان فت حمکرے ہوۓ لاہور اور بنوں تک ہو گۓ تھے۔۱۸ 
لیکن ان حملوں کی نوعیت بنگامی یوردوں کی تھی ۔ خلفاۓ راشدبن اور بعد میں 
شروع کے اموی خلفا اتنے دور دراز علاقوں پر قبضد کر کے ]نھیں قلمروۓ 


ےو۔ ”'فتوچالبلدان'' ص ہم ۔ 
ہہ ایضا ۔ 





-. اقبال ریویو 


خلافت میں شامل کرنا نہیں چاہتے تھے ۔ یہ کیفیت ۹۳ھ تک باق رہی ۔ 

عربوں کو ” عہد جاہلیة ““ کی جہالت کی ظلمت و تاریی سے ٹکل کر 
عہد اسلام ى ہدایت کی روشنی میں آۓ زیادہ عرصہ نہ گذرا تھا ۔ پھر بھی آنھوں 
ے تہذیب و حضارت اور علم و حکمت کی طرف جس تیزی ہے قدم آٹھایاء ان 
کی مثال تاریخ میں ڈھونڈے نہیں ملے گی ۔ قدیم عرب کتاب و کتابت تک سے ا آشنا 
تھے اور مشیت ایزدی بھی یہی تھی کہ اس قوم میں جو "لی کتاب مدون ہو 
وہ القہ کی کتاب ہو ۔ غیر مذہہی علوم میں حضرت علی کے زماتہ میں علم نحو کی 
اور امیر معاویں کے عہد میں تاریخ کی بنیاد پڑی ۔ علوم حکمیں کے سلسلے میں 
الد بن یزید ۓ (بعہد عبدالملک) کیمیا (اور طب و نجوم) کے کچھ رسالوں کا 
عربی ترجمە کرایا مگر اس کوشش کے پیچھے کسی علمی سربرستی کا جذبہ 
کار فرما نہ تھا۹ ء بلکہ حصول ژز ی خواہش کام کر رہی تھی ۔ اس لے جو مثال 
ُس نے قائم کی ء عام معاشرہ اس ہے غیر متاثر ہی رہا - 

اس وقت تک ئہ تو عربوں کو پندوستان مس قدم جاے کا موقع ملا تھا 
(اور اس طرح ابھی اسلامی ہند وجود میں بھی نہیں آیا تھا) اور نہ ان کے جاں 
ہی رسمی فلسفہ و حکمت کا رواج ہوا تھا (یعنی ہنوز اسلامی فلسفہ کی بنیاد ہی 
نہیں پڑی تھی) جو آہے مفتوحہ مالک میں لے جا کر پھیلاے ۔ اس لیے ہندوستان 
میں اسلامی فلسفہ کے آغاز کا سوال ہی پیدا نہیں ہوتا ۔ 

(ب) عرب نو آبادی : وھ میں داہر راج سندھ کی ناعاقبت الدیشی ہے 
عرب بادل ناخوامتہ اتنے دوز دزاز علاقہ پر حملء کرے کے لیے جبور ہو گۓے اور 
چد بن قاسم نے سچھ میں سندھ اور یھ میں ملتان فتح کر لیا ۔ مگر لئے خلیفہ 
(سلیان بن عبدالملک) ے آسے معزول کر دیا ۔ مچد بن قاسم کے جانشین زیادہ 
قابل نہ تھے ء اس لیے مسلانوں کی فتوحات کا سلساہ تین صدیوں کے لیے رک 
گیا ۔ البتہ ہندوستان کا شال مغربی حصہ ]آن کے قبضے میں آ گیا ۔ .۱۰ھ تک 
سندھ اور ملتان کا ایک ہی وا یىی ہوتا تھا ۔ اس کے بعد ملتان کا علاقب سندھ کی 
بالادسّی ہے علیحدہ ہو گیا ۔ سندھ میں سکز خلافت سے وا ی مقرر ہو کر آے 
اور ملتان میں بتو منبد کی خاندانی حکوەت تھی جو خطبں خلیفہ ہی کا پڑھتی تھی ۔ 
بنو منبہ کی حکوبت ےھ تک باق رہی ۔ 

+۳٣ھ‏ میں اسویوں کے زوال پر عباسی خلافت قائم ہوئی اور سندھ بھی نی 
غلافت کا ایک صوبہ بن گیا ۔ مگر کچھ عرصہ بعد چاں کے عرب خاندانوں میں 


و م۔ ''الفہرست““ لابن الندج ؛ صے۹م۔ 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارتتا ۳ 


قبائلی عصبیت نے خائہ جنگی کی شکل اختیا رکر بی ۔ دربار غلافت ہے جو گورئر 
بھیجا گیا ناکام ہوا۔ آخرکار خلیفہ متوکل علىی اللہ ( ہم ۔ ےم ھ) نے .مھ 
میں ایک مقامی امیر عمر بن عبدالعزیز الہباری کو سندھ کا نِم خود بختار حاکم 
قسلیم کو لیابء ٣‏ 

مسلان اپنے ساتھ اپنا دین اور کلچر بھی لاۓ تھے اور مفتوحین نے بڑی 
تیزی سے نۓ ثقاقتی رنگ کو قبول کیا ۔ چنانچہ جن لوگوں نے اسلامی علوم کی 
قرق میں حصد لیا ے ء ان کی صف اول میں سندھی ومسلموں کا نام ممایاں نظر 
آتا ے ء جیسے حدیث میں ابو معشر لنجیح ء فقہ میں امام اوزاعی ؛ کلام میں 
عمرو بن عبید ء شعر و شاعری میں ابو عطاء السندی ۔ مگر سرزمین ہند کے یر 
درخشاں ستارے باہر ہی جا کر چمکے ؛ خود سندھ کے اندر اگر کوئی تذکرہ 
ملتا ے تو نو وارد عل| کا ۔ ان میں سشہور نام ربیع بن صبیح کا سے جو بقول 
بعض عحربی ان کے" پل مصنف ہیں ۔ 

اموی ملوکیت نے علم و حکمت کی سربرسی میں کوئی حصہ نہیں لیا ۔ ان 
کہ نوے سال کے عہد حکومت ہیں تنا مثال خالد بن یزید کی ے جس ے اس 
طرف توجہ کی ۔ مگر آ٘س کی یہ ساری کوشش حصول زر اور ازدیاد دولت کے لیے 
تھی ۔۲۱ اس لے آاُس نے عام معاشرے کو متاثر نہیں کیا ۔ البته جب عباسی 
برسراقتدار آۓ تو آنھوں ےۓ علم و حکمت کی ترق پر خاص طور ہے توجہ کی ۔ 

دوسرے عباسی خلیفہ ابو جعفر منصور ( ۱ ۔ ۸ ن+ھ) ے بادشاہ روم ہے 
ریاضیات کی کتابیں عربی میں ترجمد کرا کر منگائیں ۴۲٢‏ جنھیں پڑھ کر مسلانوں میں 
باق کتابوں کے حصول کا وق بڑھ گیا ۔٣‏ آسی کے عہد میں عبدالقہ بن المققم ۓ 
ارسطاطالیسی منطق کی بہلی تین کتابوں [قاطیغوریاس ء ہاری ارمینیاس اور انالوطیقا] 
نیز فرفوریوس کی ایساغوجی کا عری میں ترجمہ کیا ۔٢۲‏ 

منصور کے بی اور جانشین مہدی (ہن | ۔ 1۹ھ) نے زنادقد کے استیصال 


.۔ ''تارخ ابن واضح یعتوں“ (شائ مم کردہ مکتبد مر تضویه ؛ غف؛ ۱۳۵۸) ٢‏ 
الجزء الثانی ء ص ۲۵ے 

١مہ‏ ا'الفہرست'' صےوم ۔ 

۔ ' مروج الذہب ““ للسمعودی بر حاشیانٰ'' الکاہل “ لابن الائیر ء جلد 
عاثر ؛ ص مم ۔ 

٦‏ امقدےمۂ٤‏ ابن خلدون ؛ ض ۹+ ںمی۔ 

م۔ ''طبقات الاہم“' ےےےہ 


7 اقبال ریویو 


کے سلسلے میں متکلمین کو بلا کر آن ہے ملاحدہ کے رد میں کتاہیں لکھوائیں ۲٢‏ 
اور اس طرح علم کلام کو سرکاری سرہرستی میں خاصی ترق ہوئی ۔ مہدی کے 
کاتثب ابو نوح ۓ ارسطاطالیسی منطق کی پہلی تی نکتابوں نیز فرفوریوس کی ایساغوجی 
کا دوسری سر تبہ عربی میں ترجمہ کیا ۔ ان کے علاوہ آُس نے جاثلیق طم)اؤس کے 
ساتھ مل کر '' طوبیقاۓ ارسطو؛ٴٴ (کتاب الجدل) کی سریانی جوامع کا ترجمەد کیا ۔ 

مہدی کے بیٹے ہارون الرشید (.ے,۔ ۱۹۳ھ) کا عہد برامکہ کی علم 
دوستی وعل| نوازی کے لیے مشہور ے ۔ ان کی سربرسّی میں حجاج بن یوسف 
بن مطر ے '' اصول آقلیدس؟' کا اور سلائےۓ حرافی نے ۶ المجسطی؟“ کا ترجمەہ 
کیا ٢٢-‏ آنہی کی ہمت افزائی ہے جندی ساہور میں احمد اللہاوندی نے بہلی مرتبەہ 
فلی مشاہدات کے ۔٥٢‏ برامکہ ہی کی قرغیب و تشویق اور ذاتی دلچسپی سے 
عربوں میں !' ہندوستانیات'' کی بنیاد پڑی اور ویدک کی بہت سی کتابوں کا عرق 
میں ترجعہ ہوا ۔ برامکہ ہی کے واسطے سلائۓ حرانی نے ارسطاطالیسی منطق کی 
پہلی ٹین کتابوں کا تیسری مر تبیہ عری میں (غالباً براہ راست یونانی ے) ترجمە 
کیا ہارون ہی ۓ '' خزانة الحکمہ“ کی بنیاد ڈال ی جس کی تجدید اگلی صدی می 
”'بیتالحکمہ'“' کے ناغ ےک کی ۔ 

ہارون کے بعد پہلے امین اور پھر مامون (ہ و ؛ - ہ۱ءع) خلیفہ ھوا ۔ مامون 
کا عہد حکومت اس علمی تحریک کا عہد زرین ے ۔ آ٘س ے قیصر روم کو اس 
بات پر آمادہ کر لیا کہ یونانی فلسفہ و حکمت کی جو کتابیں اس کے ملک میں 
دمکوں کی خوراک بن رہی تھیں ء ]نھیں بفداد بھیچ دے ۔ علاۓ ماہرین کا 
ایک وفد اس کام کے لیے بھیجا گیا اور اس طرح جوکتابیں وہ منتخب کر کے لااۓ 
آنھیں عربی میں ترجمہکراۓ کے لے قدیم خزائنة الحکمہ کی !”بیت الحکمہ''“ کے ام 
ے تبدید کی ۔ مامون مترجمین کو کبھ یکبھی ہمت افزائی کے لیے مۂرجمہ اوراق 
کے وزن سونا دیا کرتا تھا ۔٢٢‏ اس طرح بقول قاضی صاعد اندلسی ''اُ٘س کے عہد 
میں ,علم کا بازار رای ہو گیا اور حکمت کی ساطنت قائم ہو گئٔی ۔۹۶۰٣‏ 

مامون کے جانشین معتصم ء واثق اور متوکل اس کی طرح قابل الہ تھے ء 


٥۵٥۔‏ ”سوج الذہب“ )ور ے چڈررے 

پہ۔ ا 'الفہرست““ ص ہےم۔ 

ےم۔ ''زیج؟؛ ابن یونس ٤‏ ص ہ۱ ۔ 

م۔ ۶ 'طبقات الاطباء؟' لابن ابی آمیںء جلد اول ٤‏ ضس یہ۱ ۔ 


وہ۔ ”'طبقات الامم“' ص ہے ۔ 


ا 


ہندوستان میں فاسفہ و حکمت کا آغاز و ارتقا ٤‏ 


مگر علمی سرہرستی کی جو تحریک چل پڑی تھی ؛ وہ ان کے زان میں بھی جاری 
رہی حتبی کہ ]مس اۓ دربار ے بھی خلفا کی تقلید کی اور آن کی ہمت افزائی ہے 
یوئانی علوم کا بہت بڑا حصہ عری میں منتقل ہوا ۔ ان میں بنو موسول بن شا کر کا 
نام خاص طور ہے قابل ذکر ے ۔ علمی سرہرستی کے علاوہ وہ خود بھی اس عہد 
کے عباقرہ میں امتیازی حیثیت رکھتے تھے ۔ 

اس عہد کا مشہور فلنی ابو یوسف یعقوب ابن اسحاق الکندی تھا جو علوم 
حکمیە میں تبحر کی بنا ہر '' فیل۔وف العرب؟“ کہلاتا ے اور تارخ عالم کے 
”' بارہ عبتریوں “ میں عحسوب ہوتا ے ۔ اور بھی حکإ| و فلاسفہ تھے مگر ]ن کی 
توجہ ریاضغی و طپب پر مہذول رہی ۔ فلسقہ بالخصوص مابعدالطبیعیات کو زیادہ 
فروغ نہیں ہوا ۔ 

جب خود مسٹقر خلافت میں فلسفہ (بالخصوص مابعدالطبیعیات) کو کوئی 
قابل ذکر فروغ نصیب نہیں ہوا تھا تو سندھ جیے دور دراز صوبوں میں اس ی 
قلاش قبل از وقتت ے ۔ 

(ج) ہندوستان کی بلی ‏ یم خود بختار مسلم حکومت : متوکل عباسی نے 
.مھ میں عمر بن عبدالعزیز الہباری کو سندھ کا یم خود مختار حاکم تقسلم 
کر لیا ۔٭۰٣‏ اس طرح برصغیر میں پہلی نیم خود ختار مسلم حکومت قائم ہوئی ۔ 
عمر بن عبدالعزیز کی ونات پر اس کا بیٹا عبدالقہ بن عمر (ےھ کے قریب) 
مخت نشین ہوا - آُس نے تقریباً تیس سال حکومت کی ۔ اس کے زماۓے میں سندھی 
زبان کے اندر اسلامی تعلمات پر سب سے پہلی کتاب لکھی گئی سے امرور کے 
راج سھروک بن رائق کی فرہائش پر عبدالقہ !بن عمر نے ایک عراق عالم ہے 
لکھوایا تھا ۔ اسے پڑھ کر اور آس عراق عالم کی تبلیغ سے راج مسلإان ہوکیا ۔٣۳‏ 
عبداللہ بن عمر کا جائشین عمر بن عبداللہ الہباری ہوا جو بڑا قابل اور مدبر تھا 
مگر اس کے بعد یہ خاندان کمزور ہوتا گیا اور اکثر علاقے ان کے ہاتھ سے نکل 
گئے ۔ پھر بھی ےھ کے بعد تک (غالباً .مھ تک) سندھ میں ہباریوں کی 
حکومت باق رہی ۔٣“‏ اس کے بعد اساعیل فرقے کی حکوست قائم ہوئی جہے 
٦مھ‏ میں حمود غزنوی نے خم کیا ۔٣٣‏ ہلتان میں بنو منبہ (ہٹو سامسم) کی 


۔۔ ”تار یعقوی'' الجزہ الثاق ء ضس ۵٠ء‏ - 

وم۔ ”'عجائب الہند“' للبزرگ بن شہر یار؛ ص : ۔ م۔ 

ىم۔ کیونکں مقدسی نے جو سندھ میں دےمە میں آیا تھا ہباریوں ہی کو 
یہاں حکمران پایا تھا ۔ 

پب۔ ۶ الکامل؟' الابن الائیرء چلد نہر ص رورسم ۔ 


۹ اقبال ریویو 


حکومت .۱ھ سے تقریباً ےھ تک قائم رہی ۔ زاں بعد یہاں ایک اس|عبلی داعی 
جلم بن شیبان ۓے اپنے فرقے کی حکومت قائم ى٣٣‏ جسے ,مھ میں حمود غزنوی 
نے ختم کرکے ملتان کو اپنی سلطنت میں شامل کر لیا ۔٣٦‏ 

اس عہد میں سندھ اور ملتان کی علمی حالت بہت اچھی تھی ۔ ابن حوقل٦“‏ 
اور مقدسی ؛> جنھوں ۓے اس علاقہ کی سیاحت کی تھی ؛ یہاں کے بلند علمی معیار 
کی بڑی تعریف کرتے ہیں ۔ حدیث کا یہاں بہت زیادہ چرچا تھا اور تاریخ و تراجم 
کی کتابوں میں سندھی الاصل (منصوری و دیبلی) علاۓ حدیث کا ذکر ملتا ے ٤‏ 
جیسے ابو جعفر مد بن ابراہم الدییلی ء ابراہم بن چد بن ابراہم الدیبلی ء ابوالقاسم 
شعیب بن ید بن احمد بن شعیب بن بزیغ بن سوار (ابن قطعان الدیبلی) ء ابوالعباس 
احمد بن عبداللہ بن سعید الدیبلی ء علىی بن موسول الدیبل ء خلف بن بد الموازنی 
الدیبلی ء ابوالعباس سد بن مچد بن عبدالہ الوراق الدیبلی ۳۸۰ ابوالعباس احمد بن چد 
القاضی المنصوری :۹“ ابوالعباس احمد بن بچد بن صالح التمیمی المنصوری ؛۰ ٣‏ 
ابو چد عبداللہ بن جعفر بن مرة المنصوری المقری ۳'۰ ابو نصراافتح بن عبداللہ 
السندی ۔٢٢‏ 

پا ایں ہمہ یہاں بظاہر فلہفہ و حکمت کا کوئی چرچا دکھائی نہیں دیتا ء اگرچھ 


یہ باور کرےۓ کے کاق وجوہ ہیں کہ اس علاقہ میں بالخصوص ملتان کے ائیو“ 


پوشیدہ ہی پوشیدہ ان علوم کو بہت زیادہ فروغ ہو رہا تھا ۔ اس کی تفصیل 
سمجھنے کے لیے مستقر خلافت کی سیاسی و ثقاقتی سرگرمیوں کا ایک سرئتبۃ پھر 
چائزہ لینا ہوگا - 

متوکل کے قتل (ےمھ) کے بعد ترک گردی کا دور دورہ شروع ہوا جس 


ہمم۔ کیونکہ ابن حوقل جو ملتان میں ےپسھ میں آیا تھا بنو سام کو وہاں 
کا وا ی بتاتا ے مگر مقدسی جو وےءھ میں وہاں پہنچا تھا ملتان پر اساعیلیوں 
کا قبضہ بتاتا ے ۔ بٹنو منبں سی تھے ۔ 

یم۔ ''تارخ فرشتہ“' جلد اول ء ص ے٢‏ ۔ 

وم۔ ‏ ؛'صورة الارض““ لابن حوقل ء ص ٣٣م‏ ۔ 

ےم۔ '”'احسن التقاسیم““ لامتدسی ٢‏ ص وےم ٤‏ یرم۔ 

پرم۔ ۶ ٭کتاب الانساب“' للسمعانی ؛ ورق حم ب ۔ 

۹- ایضاً ؛ ورق ۳م۵ با 

۔م۔ ا'الفہرست“ ص ہ,.۔ 

م۔ ”7کتاب الانساب“ ورق من ب ۔ 

ہم۔ 'معجم البلدان“ جلد خامس ؛ ص ۱۵٣‏ ۔ 


ْ٭ 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارتقا 7.27 


نے خلافت کی جڑیں کھوکھلی کر دیں ۔ سکز کے ضعف و ا حلال سے نزدیک اور 
دور کے صوبوں میں بدامنی پھیل کئی ۔ سیاسی ضعف و اغلال سے فکری انتشار 
پیدا ہوا اور جگہ جگہ ے دیئی کی تحریکیں پیدا ہوۓ لگیں ۔ ان میں سب سے 
منظم فکری تحریک ؛'فلسفەہ؛“' ی تھی جس کی تعلم کا مرکز متوکل ہی کے زماۓ 
میں انطاکیە سے حران آ گیا تھا ۔۳ یہاں ے آِس کا اثر بغداد میں پھیلنے لکا جہاں 
فلسفه کی اشاعت نے اتی خطرناک شکل اختیار کر لی کہ وےعھ میں خلیفە معتمد 
کو اعلان خاص کے ذریعے فلسفہ کی اشاعت پر پابندی لگانا پڑی ۔٣٣‏ مگر یں مانعت 
الحاد و تفلف کے بڑھتے ہوئۓے طوفان کو نہ روک سکی کیونکە نیا خلیفد 
معتضد (وے م۔۹ ھ) خود فلسفہ کا دلدادہ اورکندی کے شاگرد ابوالعہاس سرخسی 
کا شاگرد تھا ۔٥۳‏ اس طرح مدرسہ* فلفہ کھلے بندوں حران ے بغداد میں داغل ہوا۔ 

معتضد کا عہد عباسی خلافت کا سنبھالا تھا ۔ آُس کے بعد اُس کے جانشین 
اپنے ترک درباریوں کے ہاتھ میں کٹھ پتلی بن کر رہ گے تھے ؛ وہ جے چاہتے 
تخت پر بٹھا دیتے اور جے چاہتے آتار کر قتل کر ڈالتے باں تک کب مر مھ 
میں آل بوی۔ بفداد میں آدھمکے اور سیاہ و سفید کے مالک ہو گۓ ۔ آل بویدں 
عجمی تھے اور عجمیت کے دلدادہ ؛ للہذا آنھوں ۓ علوم حکمید کی سرپرستی کے 
ساتھ فلسفہ کے فروغ دیئے میں بھی کوئی کسر نہ آٹھا رکھی ۔ 

لیکن فلسفه کی ترق کو سب سے زیادہ مدد '”'باطنی تمریک؟' ہے ملىی ۔ ید 
ایک خفیہ انقات ںی تحریک تھی جس کا مقصد عرب حکومت اور دین اسلام یىی 
بیخ کئی اور آن کی جگہ ایرانی حکوست کا قیام اور مجوسی مذہب کا احیا تھاء 
مگرخود کو پائدار اور مستحکم بنیادوں پر آستوار کرتے کے لیے آُس نے اپنی 
آئیڈیالوجی فلسفہ پر قائم کی تھی ۔ اس لیے باطنیہ کا رجحان شروع ہی سے فلسفہ و 
حکمت کی طرف تھا ۔ چنانچہ شپرستانی ے لکھا ے : ”پھر قدیم باطنیوں ۓ اہنے 
کلا م کو فلاسفہ کے کلام کے ساتھ خلوط کر دیا اور اپنی کتابو ںکو ]نھی کے انداز پر 
تصنیف کیا ٣٦“‏ اس لیے جب آنھیں کوئی فلسفی مل جاتا تو ؟ُس کی بڑی قدر 
کرتے ۔ چنانھہ دیلمی ۓ ''قواعد عقائد آل ید“ (صفحه ۸م) میں لکھا ے : ؛'اور 
اگر باطنیہ کسی فلسفی کو پاے تو سے اپنی ہی جاعت کا ایک فرد سمجھتے ء گویا 


مم۔ ۶العےه والاشراف؛“ لإلمعودی اض ٤‏ غںم0۔ہ 

پریہ ''الکامل؟“ جلد سابع ء ص .یں ۔ 

نے 'اخبارالعلاء باخبارالحکاء)؛ لابن القفطی ؛ ض وم۔ 
پم۔ !'الملل والتحل““ جلد اول ء ص , و ۔ 


0 اتبال ربودو 


کہ حبّیب: اپنے محبوب تک 'پہویچ گیا ۔ اس کی وجّد یہ تھی کہ ۔ ۔ ۔ دونوںل 
قدم عالم کے اعتقاد ء حشر و نشر کے الکار اور اسی طرح نعجزات انبیا اور شرائع و 
واجبات کے ابطال پر متفق تھے۔“' دیلمی نے دوسری جکہ (صفحہ وم) لکھا ے کہ 
خود یہ تحریک جوسیوں ء مزدکیوں ؛ بہودیوں اور فلاسفہ کے اسلام کے خلاف گٹھ 
جوڑ کا نتیجں تھی ۔>“ ٣‏ اس کا نتیجہ تھا کہ فلہفە و حکمت ان کی دعوق تنظم میں 
اساسی اہمیت رکھتا تھا ۔ چنان ں اس تحریک کا قدیج ترین مورخ ابو عبداللہ رزام 
باطنی دعاۃ کے بارے میں لکھتا ے : ”اور باطنیں کے داعیوں کا طریقد ے کہ وہ 
ختلف مالک میں بھرتۓ رہیں ۔ ۔ ۔ اور علم پندسد لیز فلسفہ کے ضخم مسائل سے 
واقف ہوں ۔؟ ۴۸ لہذا اس تریک کے اولین بانی بچد بن‌الحسپن زیذان ء7۲۹ عبداللہ بن 
میمونالقدلح ٤‏ حمدان قرمط'٭ اور ابوسعیدااج:ابی 5٭ فل۔۔فہ و حکمت میں ید طولیٰ 
رکھتے ای ۔ بل گنیںآبلکہ باطنی تعلیم کا اختتام ہی اذہ زی کب مطولات کہ 
مطالعه پر ہوتا تھا (تفصیل آگے آ رہی ے) ۔ اس طرح 'اسعیلیت؟“ (باطنیت) 
بچائۓے خود قلسفہ کی منظم تعلیم کا دوسرا نام تھی ۔ 

,پرصغبر میں فلسفہ کا آغاز: چوتھی صدی کے اسلامی بند کا علمی معیار بہت 
زیادہ بلند تھا مگر فلسفہ و حکمت کا علالیں چرچا نہیں ملتا - با ایں ہمہ اندر 
ہی اندران علوم کے ساتھ اعتنا کیا جا رھا تھا ۔ اس کی تفصیل حسب ذیل ے ۔ 

عالم اسلام کے دوسرے علاقوں کی طرح چوتھی صدی کے آغاز میں سندھ 
اور ملتان ہیں بھی اسعیلی دعاۃ کی آمد و رفت شروع ہو گئی او رکچھ ہی عرصهہ 
میں یں علاقہ آن کی انقاا ری سرگرمیوں کا گہوارہ بن گیا ء حتول کہ سندھی الاصل 
باطی دعاة چوتھی صدی ہجری کے تثُلث اول ہی ے اس تحریک کی تنظم میں مصروف 


ى۔ ''قواعد عقائد آل ید“؛ ص ,مس : واتفق اہل المقالات ان اول من اسی 

روما سر قوم من اولاد الجوس و بقایا الخرمیۃ و الفلاسفۃ و الیہود ۔ 

رہ۔ ۶*۶ كکشف اآسرار الَاعاثیّہ “ مقدمہ از شیخ زاعد کوثری ؛ ص ۱۸۹ ۔ 

وم۔ ”و کان ھذا الرجل متغلسفاً حاذقاً بعلم النجوم شعوبیاً شدیدالفیظ من 
دولة الاسلام و کان یدین باثبات ال:نس و العقل و الزمان والەکان و الھیولیٰ“ 
(!'الفہرست؟' ء ص ے+م) ۔ 

ن۔ ''و کان الملعون عارفاً بالنجوم۔ ۔ ۔ وکان من احبارالیہود و اھلالفلسفۃ“ 
(۶؛ کشف اسرار الباطنیہں؟“' ص ۔۱۹) ۔ 

ون۔ ''و کان بعرفان النجوم و احکام الازمان فدلم] الوقت علولٰ تاسیس ما عملاہ““ 
(ایضاً ء ص ۱۹۸ ) ۔ 

ہن۔ ”کان فیلسوفاً ملعوتاً ملکالبحرین و الیم و الاحسار وادعی فیھا انله 
المہدی القا بدین اللہ“ (ایضاً ٠ص‏ .۰۰ء) ۔ 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارتقا و 


نظر آے ہیں ۔ ابنالندیم باطننی دعوت کے اساطین میں دیبل کے ایک باشندے کا بھی 
ذکر کرتا ے : ؛'الدیبلی : ہذا نظیر ابی عبداللہ و کانا یتناخسان الریاسة و بقول 
بعدہ سنین““** [الدیبلی : یہ ابو عبداللہ ہی کے سرتبه کا تھا اور دواوں میں جاعت 
کی سربراہی کے لے مقابلہ بھی رہتا تھا ۔ وہ اس کے بعد کئی سال زندہ رہا] ۔ 

شروع میں بوچی سلاطین عجمی ہونۓے کے اتے اس تحریک کے موید تھے 
مگر بعد میں ذاتی اغراض کی بنا پر اس ہے برگشته ہو گئے۔ بالخصوص عضدالدولہ 
تو اس کا جانی دشمن تھا ۔ مگر اس کی وفات (ہےںھ) کے بعد اساعیلی خلیفہٴ 
مصر العزیز بانقہ کے حوصلے بڑھ گئے اور اس ۓ ہورے عالم اسلام میں اپنے داعی 
روائہ کے ۔٥٠‏ سندھ میں بھی یہ دعاۃ آۓ مگ ابھی:قابو نہ چلا ۔'البته ملتان میں 
آن کی دعوتی سرگرمیاں موثر ثابت ہوئیں اور ےھ سے کچھ پہلے وہ انقلاب برپا 
کمرانے میں کامیاب ہو گئے اور جلم بن شیبان نے بنو منبہ کے بجائۓ اسعیلی 
حکومت قائم کی ۔ اس فرقے کے آخری فرہاں روا داؤد کو اس مذہپ میں ہہت 
زیادہ غلو تھا -]آدھر خراسان میں اسماعیلیوں کی تخروِب پسندانهہ حرکتوں سے چوکنا 
ہو کر مود غزنوی ان کے درے استیصال تھا ۔ اس لیے جب ؟سے داؤد کی اسلام 
بیزار کارروائیوں ى خبریں موصول ہوئیں تو آُس ۓ ملتان پر حمله کیا اور ,مھ 
میں سے اپنی سلطنت میں شاسل کر لیا ۔ بہاں ہے شکست کھا کر اساعیلیوں ۓ 
منصورہ (سندھ) میں اہی حکومت قائ حم کر لی مکرے مھ میں محود غزنوی نۓ خفیف 
وا یٴ سندھ کو شکست دے کر اس علاقدہ کو بھی اپنی قلمرو میں شامل کر لیا ۔ 

لیکن ان وقتی شکستوں سے قرامطہ کا زور نہیں ٹوٹا کیونکہ غزنوی اقندار 
کے کمزور پڑے ہی آٹھوں ے' پھر ملتان پر قبض کر لیا اور انمی سے رےدھ 
میں مد غوری نے اس شہر کو چھینا تھا ۔ مگر د غوری کی اس تادیبی ے بھی 
یہ تحریک ختم اك ہو سکی کیونکد , ہھ میں ہہاں کے ایک زندیق عمر بن ہزان 
کے اغوا سے مد غوری کے ایک غلام ایبک ہال تر ۓ پھر بغاوت یق جے بڑی 
مشکل سے دبایا جا سکا اور کچھ ہی دن بعد جبکہ سلطان کھوکھروں کی بغاوت فرو 
کو کے غزنی واپس جا وہا تھا ء ایک اسء,لی ندائی کے ہاتھوں اس کی شہادت ہوی 
(مزید تفصیل آگے آۓ ی) ۔ 

اس ختصر جائزے ہے واضح ہو جاتا ے کہ برصغبر کے شال مغری علاقں 
بالخصوص ملتان میں باطنی دعوت ی جڑیں راسخ ہو چکی تھیں اور ؟ٌن کی تبلیغ 
بڑی شد و مد ہے جاری تھی اور اسی کا نتیجہ تھا کہ وہ اس شہپر میں بئومنبه کی 


مستحکم خاندانی حکومت کو جڑ سے اکھاڑ پھینکنے میں کامیاب ہوکۓ ۔ ظاہر 


٣-۔-‏ ''الفہرسے؟ ص 9غ۔ م۔ 'الفرق بس الفرقە؛ ضس ہےں۔ 


7 اقبال ریویو 


ے یں القلاب کسی بیروئی حملے کا نتیجں نہ تھا بلکہ داخلی انتشار اور اندرونی 
انقلاری تنظم کی بنا پر ظہور میں آیا تھا ؛ بھی نہیں بلک اس سختی سے جڑ پکڑ 
چکا تھا کہ غزنوی و غوری سلاطین کی سطوت قاہرانه بھی اہے متزلزل نھ 
کر سی ۔ وقتی طور پر یں حملہ آوروں کے قبضہ میں آ جاتا مگر جونمی آن میں 
ضعف پیدا هوتا ء انقلا ری پھر بر سر اقتدار آ جاےۓ ۔ اس لے یقینا ””باطنیتە““ اس 
علاقے میں گھ ر کر چکی تھی اور باطنْی تعلیم و تبلیغ کی اساس فلسفہ پر قائم تھی ۔ 
اس لیے یہ باو ر کرۓ کے کاف وجوہ ہیں کہ باطنیوں کی دعوق ٭ رگرمیوں کے 
نتیجے میں چوتھی صدی کے اندر (جو لم آزاد عرب عہد حکومت کا آخری 
زمائہ ے) برصغیر کے شال مغری علاقے میں فلسفہ و حکمت کی بڑی گرم بازاری 
تھی ۔ اگرچە دنیا کی دوسری انقلازی تحریکوں کی طرح اس کی تفصیلات بھی 
پردۂ خنا میں ہیں ء پھر بھی اس بات میں شک کرۓ کی کوئی وجہ نہیں کە دیگر 
اقطاع عاام ی طرح سندھ و ملتان میں بھی باطُٛی دعوت کی ''منازل گان“ 
کا رواج رہا ہوکا ۔ اس ے اس عہد کے سندھ اور ملتان کی فلسفیائہ سرگرمیوں کا 
اندازہ ہو سکتا ے ۔ خوش قستی ہے عقریزی ۓ ؛'الخططٴ؛ میں ان 
”منازل نگانہ“' کی تفصیل دی ے ۔ چھٹی منزل کے بارے میں لکھتا ے : ”اس 
منزل میں داعی“ٴ نوآموز کو فلسفب میں بحث و نظر کی طرف متوجہ کرے اور 
افلاطون ء ارسطو ؛ فیثاغورث اور آن کے قبیل کے دوسرے فلاسفہ کے اقوال پر 
غور و فکر کرنے ہر آمادہ کرے ء منقولات کو تسایم کرنے سے منع کرے اور 
عقلی استدلال کی ترغیب دے *٭ اور آخری منزل میں تو آے فلاسفہ کی 
کتاہیں اور علوم حکمیں کے بڑھئے کی تلقین کی جای تھی : '”'داعی* نو آموز کو 
آن چیزوں پر متوجہ کرے جو فلاسفہ کی کتابوں میں ثابت ہیں یعنی علم 
طبیعیات و ما بعدالطبیعیات و علم الہٰی > یز دومرے علوم فلسفید ؛ اور :جب وہ 
ان پر حاوی ہو جائۓے تو اس بات کا انکشاف کرے که یه شریعت کا حکم 
دیٹے والے انبیا صرف عوام ہی کی سیاست کے لے تھے ورلہ حکەۃ خالصہ کے انبیا 
صرف فلاسفہ ہیں “۰۔٦4‏ 

غرض دسویں صدی مسیحی میں کہ یورپ ہنوز حکاۓ یونان کے نام سے 
بھی کاحقہ واقف نہ ہو پایا تھاء اسلامی پند (سندھ اور ملتان) میں اساطین فلاسفہ 


دن۔ ''الخطط؟' للتریزی ؛ ص ۲ ۔ 
بی ایض ء ص مم ۔ 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا غاز و ارتقا ۲٢‏ 


فان کے 'شاہکار باخنی تعلیم کے مخصوص مرا کز میں باقاعدہ مطالعد کیے جاے 
تھے اور یہ فلسفیاند تعلیم کا کوئی معمولی معیار نہیں ے ۔ 


(ہ) ترک و افغان عہد حکومت 


(الف) آل سبکتگین : اس خاندان کا بانی سبکتگین تھا جس نے ٦ہام‏ سے 
۸مھ تک غزنی میں حکوست کی ۔ آ٘س کے زساۓ میں اساعیلی دعاة کی انقلاری 
سرگرمیاں بت زیادہ بڑھ گئی تھیں جس کے نتیجے میں سامانی حکوست ختم ہوئی ء 
مگر باضابط کامیا ری اساعیلیوں کو صرف دو ہی جگم ہوئی : ملتان میں جس کی 
تفصیل آوہرگذر چک ے اور خوارزم میں جو مشرق میں اساعیلیوں کا صسکز تھا ۔ 

سبکنگین نے ےہر مھ میں وفات پائی اور کچھ دن بعد حمود اُس کا جائشن 
ہوا ۔ باپ کی طرح حمود بھی شروع میں باطی تحریک کے خطرات کا اندازہ نہ 
لگا سکا اور خراسان ہی کی سیاست میں ]لجھا رہا ء مگر جب آسے اس کی اہمیت 
کا اندازہ ہوا تو پھر آس نے پوری قوت ہے اس کی بیخ کئی کی کوشش کی ۔ 
پہلے ملتان کی طرف توجہ کی مگر مقامی راجاؤں ے مزاحمت کی ء اس لیے مبوراً 
خراسان کی سیاست میں مشغولیت کے باوجود ہندو۔تان پر حملہ کرنا پڑا اور 
اس طرح برصغیر کا شمال مغری حصہ غزنوی حکومت کا مشرق صوبہ بن گیا ۔ 

۳مھ میں فاطمی خلیفہٴ مصر تے سشرق میں باطنی انقلای تحریک کی 
تنظم بوخ لیے ایک سفیر روانہ کیا مین حمود نے بڑی ے عزق سے قتل کرا دِیا ٤ھ‏ 
ساتھ ہی دوسرے باطبی سازشیوں کی نگرانی شروع کر دی ۔۵۸ ان میں سب ہے 
خطرناک شیخ بو علی سینا تھا جو فلسفه کا مثل اعظم بھی ے ۔ وہ خوارزم 
میں اندر ہی اندر اس تحریک کو منظم کر رہا تھا ۔ محمود نے بلطائف الحیل 
اسے قابو میں کرنا چاپا مگر وہ خوارزم سے نکل بھاگا٭ اور مختلف درباروں 
میں ہوتا ہوا آخرکار اصفہان بونیا جہاں علاءالدولہ ابن کا کویں نے جو ایک 
اسلام بیزار شعو ی تھا اس کی بدل و جان قدری ۔ٴ ٦‏ 

یکن ے .مھ میں حمود کو خوارژم میں مداغلت کا موقعد مل گیا ؛ کیونکہ 


ےن۔ ''زین الاخبار؛؟؛ گردیزی ؛ ص رے ۔ 

ہن۵۔ تاریخ یمینی؟؟ للعتبی ۔ 

ون۔ ''چہار مقالہ““ تب قزوبی ؛ ص ہے۔ہے۔ 
ہہ تتمں ‏ 'صوانالحکمہ“' للہمتی ؛ ص ,۵ ۔ ١د۔‏ 


۳ اقبال ریویو 


درباریوں نے آِس کے بہنوئی ابوالعباس مامون کو قتل کر دیا تھا - خوارزم فتح 
کرکے جن لوگوں ہر ذرا سا بھی شبە تھا ُنھیں سخت سزائیں دیں ۔ اہی معتوبین 
میں الببرونی بھی تھا ہے جلا وطن کرکے بندوستانی سرحد پر بھیج دیا گیا ۔٢٦‏ 

+مھ ہیں محمود ۓ لاہور فتح کر لیا ۔ اس کے بعد اس شہر میں غزلوی 
سلاطین کی جانب ے ایک نائبالسطنۃ رھ لکا جو عموباً وی ععہد سلطنت 
ہوا کرتا تھا ۔ اس طرح 'غزنوی پندوستان““ ک ای پوری شان و شوکت 
کے ساتھ بنیاد پڑی ۔ اب ثقافتی کز ملتان آور مَتضَوَوََ کے بجاۓ لاہور ہو گیا ۔ 
پرومھ میں مود نے رے کو بھی فتح کر لیا جو معتزلك کے ساتھ باطنیوں کا 
بھی گڑھ تھا ۔ نہاں مود ےۓ بقول :این الائر ۶دالدواہ کے درباریوں میں سے 
کشمرالتعداد باطنیوں کو قتل کیا ؛ معتزلہ کو خراسان ک جانب جلا وطن کر دیا 
اور فلسفد و اعتژال اور تجوم کی کتابوں کو جلا ڈالا ۔ٴ۶٠1‏ 

۱مھ میں محمود تے وفات پائی اور کچھ دن بعد مسعود آس کا جالشین 
ہوا ۔ وہ بھی خراسان کی سیاست میں ؟'جھا زہا - اس کی بھی علاءالدوله ان کا کویە 
سے براہر لڑائی ہوتی رہی ۔ مسعود کی سطوت شاہاله کے مقابلے میں علاءالدولہ کی 
بی ہی یا تھی ۔ مگر یہ بھی شیخ ہو علی سینا کی فثند سامائیوں کا ادفول کرشم 
تھا کہ ممولےکو شاہین ے بھ1آاۓ۔رکھ),آووآخر میں کامٰیای ممولے ہ یکو ہوئی ۔ 

مھ میں سلجوقیوں کی دورش دباۓ میں اکام ہو کر مسعود بندوستان 
چلا مگر راسٹہ میں مک حرام غلامون نے قتل کر ڈالا ٦٣‏ بعد میں]سن کا بیٹا 
مودود تخت نشین ہواء لیکن سلاجتہ ی بڑمھی ہوق لاقت کے آگے غزنوی اقتدار 
مائد ہو کر رہ گیا کی و بیش سوا صدی تک اب بھی غزنی ہی محمود کے 
جانشینوں کا پایہ' تخت تھا ؛ گر اس کی عظمت اب ختم ہو چک تھی ۔ البتہ 
پنجاب میں اکر لا توز]ن کا“ نال لالط ہیی رہتا تھا کا انکر لاہور جلد ہی 
شوکت و حشمت میں غزنی کا 'موند بن گیا ۔ غز ہی کی طرح لاہور کا دربار بھی 
عجمع اہل کال تھا اور غزنی ہی کے تهوۓے پر لاہوز میں بھی دیوان کتابت قائم 
ہوا ۔مہاں کے صید و متا ری وچ 5چاتن ڈائر کے اغلاف تھے ۔ دربار سے 
ہاہر بھی عام ملک ثقافت ۓ خراسان و ماوراء انہر کا رنگ اختیار کر لیا اور جلد 
ہی علإ و مشائخ کے مدارس اور خانقاہوں ے لاہور قبة الاسلام بن گیا ۔ لیکن 


ہہ 'معجم الادباءے4؛ یاقوت ؛ جلد سادس ء٤‏ ص ٣٣۔‏ 
-٣‏ ٥(ئامل؟“‏ لابن‌الائر ء جلد تاسع ٤ص‏ ہ[۱۔ 
پہ۔ ''روغۃ الصفاء“' جلد چہارم ؛ ص ٦ء‏ ۔ 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و آرتقا .-- 


جب چھٹی صدی کے وسط میں ایک جانب غوریوں ۓ اور دوسری جائب غزوں 
نے غزی کے سلاطین پر عافیت تنگ کر دی تو وہ مجبور ہو کر ہندوستان چے 
آےۓ اورے ۵ن سے ۳ھ تک لاہور مستقل طور سے آن کا پایہٴ تخت بنا رہا۔ اس 
تبدیلل سے پندوستان کی ثفاقتی تارج میں ایک اہم تبدیلىی ہوئی ۔ اب پنجاب غزق 
کی ٭ نو آبادی ۶“؛ نہیں تھا بلک ایک سستقل سلطنت تھی اور اس طرح ایک 
سلطنت کی شوکت و عظمت کے لیے جن عوامل کی ضرورت ے سبھی کی ہمت 
افزائی کی گئی ۔ ان میں علم و ادب کی سربرستی سب سے اہم تھی ۔ 

محمود غض فاعخ وکشور کشا ہی نہیں تھا ء وہ علم و ادب کا بھی مری و 
قدردان تھا ۔ ابن الائم آس کی علمی سربرستی کے بارے میں لکھتا ے : ۶عتلف 
علوم میں بہت سی کتابیں اُس کے نام ہر معنون کی گئیں اور اطراف و جوانب سے 
علإا اس کے دربار میں آۓ ۔ وہ بھی آ٘ن کی عزت کرتا تھا ؛ انھیں العامات ے 
نوازتا تھا اور پر طرح ان کے ساتھ احسان کرتا تھا ۔؛٤٦٠‏ لیکن اس کی فیاضیاں 
اور زرہاشیاں فلسفہ و حکمت کی سربرسّی کے قصوں سے خا ی ہیں اور اس کی وج 
معقول تھی ۔ فلسفہ و نجوم قرىطیت کا شعار تھے اور حمود اس کا دشمن تھا ۔ لہذا 
]ُس کے یہاں ان علوم کو کوئی فروغ نصیب نہیں ہوا ۔ آُس نے تو رے کی فتح 
کے بعد فلسفہ و اعتزال کی جو کتاہیں ملیں ]نھیں جلوا دیا تھا ۔ مگر اس کے 
جانشیتوں نے یم امتیاز روا نہ رکھا اور ارباب کال کی ء خواہ وہ عل| و ادبا ہوں 
یا شعرا و حکا ء نہایت فراخ دلی سے سربرسّی کی ۔ محمود نے رے میں حکمت و 
فلسفہ کی کتابوں کے ساتھ جو کچھ کیا ء ابن الائیر کی شہادت اس کے بارے 
میں وہر گذری لیکن علاء الدولب یىی شکست کے بعد جب مال غنیمت میں شیخ 
ہو علی سینا کی فلسفیائہ تصانیف مسعود کے پاس آئیں تو اُس نے آنھیں نشاہی 
کتب خاۓ میں داخعل کرا دیا ۔ غرض محمود کی '' فلہفہ بیزاری “ کے باوجود 
علوم حکمیە برابر ترق کرے رے ۔ اس میں تین عوامل خاص طور سے کار فرما تھے : 

(الف) باطنبت (قرەطیت) جو فلسفہ کی منظم تعلمم کا گہوارہ تھی ۔ لیکن 
اب باطنیت کے دعاۃ نے عہد ما۔بق کی طرح و آموزوں کو فلاسفہٴ یونان 
کی طبیعیاتی و مابعدالطبیعیاق تصانیف ہی سے متعارف کرےۓ پر اکتفا نہیں 
کیا ء بلک چوتھی صدی ہجری کے وسط میں چند قلاسفں ے جو فیثاغورثیوں کی 


تقلید میں اپنا نام ظاہر کرنا نہیں چاہتے تھے ء اس صریک کی آئیڈیالوجی کو 


ہم ہہ ۶'الکامل؟' جلد تاسع ؛ ص ۱۳۹ ۔ 


ہ۲ اقبال ریویو 


رسائل اخوان الصفاء “ کے ام سے مر تب کیا ۔ یہ بظاہر شریعت اور فلسفد کے 
درہیان تطبیق کی کوشش تھی مگر درحقیقت مروجہ سیاسی و مذہبی نظام کی 
پیخ کنی کے لیے غطرناک سازش تھی ۔ یہ رسائل عقلیت پسند طبائع میں بہت 
زیادہ مقبول ہوۓ ۔ 

(ب) شیخ بو علی سینا : جو لوگ ''رسائل اخوانالصفاء'“ سے متاثر ہوۓ آن 
میں شیخ ہو علی سیٹا کا خاندان خصوصیت سے قابل ذکر ے۔ اسی ماحول ہیں 
شیخ نے پرورش پائی ۔ چنانچہ وہ ابنی خود وشت سواعغ عمری میں اپنے بچپن کے 
تذکرے میں لکھتا ے : ' میرا باپ ]ِن لوگوں میں سے تھا جنھوں ےۓ مصر کے 
باطنی داعیوں کی دعوت قبول کرلی تھی اور وہ فرقہ اساعیلیہ میں گنا جاتا تھا۔ 
اس ے آن سے نفس اور عقل کا ذکر اس نمچ پر جس کہ وہ قائل ہیں سنا تھا اور 
جس طرح آنووں نے آسے اور اسی طرح میرے بھائی کو اس کی تعلم دی تھی ۔ 
وہ لوگ اکثر اس کا آپس میں ذکر کرے اور میں اسے سنا کرتاے جو کچھ یه 
لوگ کہتے میں آٌسے سمجھتا تھا لیکن میرا دل اسے قبول کرے کے لیے تیار نہ 
ہوتا ۔ آنھوں ۓ بجھے بھی اس مذہب کی ىارف دعوت دی شروع کی ۔ ان ک 
گفتگو میں اکثر فلسفہ ء پندسہ اور پندی حساب کا ڈکر رہا کرتا تھا ٦٦4“:‏ بعد 
میں آُس کے باپ نے ایک اساعیلی داعی ابو عبداللہ الناقلی کو آُس کی تعلم 
پر مقر رکیا جس سے آُس نے فلسفہ و حکمت کی ابتدائی تعایم حاصل کی ٦٦‏ متوسطات 
و مطولات آُس ۓ خود ا!پتے طور پر حل کیں ۔٦٦‏ کچھ دن بعد بخارا کے مشہور 
کتب خاے سے استفادہ کی اجازت مل گئی۹٦‏ جس ہے ان علوم میں وہ تبحر و 
مہر پیدا کیا که سر آمد فلاسقہٴ روزکار قرار پایا ۔ اسی زمانہ میں بخارا کی سامانی 
حکومت اساعیایوں کی سازشوں ہے خت ہوئی گر وہ (اساعیلی) یہاں حسب دلخواہ 
انی حکومت قائم نہ کر سکے ۔ للہذا نا کام ہو کر یہاں ہے خوارزم کی طرف 
بھاگے ۔ ان انقلای پناہ گزینوں میں سب سے اہم اور خطرنا ک شیخ بو علی سینا 
تھا۔ للہذا محمود نے جو اساعیلى سازشیوں پر بڑی کڑی نظر رکھتا تھا ء بلطائف 
الحیل شیخ ہو علی سینا کو بھی بلا کر شہر بند کرنا چاہا اور اس لے ابوالعباس 
وا یٴ خوارزم کو لکھا کہ افاضل خوارزم کو غزنی بھیج دیا جاۓ۔ ابن سینا کو 


نہ۔ ''سرگزشت ابن سیئاە' مرتبہ آقاۓے سعید نفیسی ؛ ص ١‏ ۔ 
ہہ۔ ”'طبقات الاطباء؟؟ لابن ابی اصیبعد ء جلد ثانی ء؛ صضص ۔ 
ے ہے ایض ء ص س ۔ 

ہ۸- ایض ء ص م ۔ 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارتقا ه۲ 


پہلے ہی خبر مل گئی اور وہ محمود کے سفبر کے ہہوٹچنے ہے پہلے ہی نکل بھاگا اور 
جرجان پہونچا ۔ مگر جب وہاں بھی محمود کے فرستادوں کو اہنی تلاش میں سرگرم 
پایا تو رے چلا گیا جو عجمیت نواز جدالدولہ دیلمی کے زیر حکومت معتزلہ اور 
قرامطہ کا ایک اور گڑھ تھا وہاں ہے ہمدان پہونھا اور جتنے دن وہاں رہا 
فتنہ و فساد ھی کراتا رہا ۔ آخرکار اصفہان بہونچا جہاں علاء الدولہ ابن کاکویە 
نے آُس کی فتند پرور پنگامہ آرائیوں کی بدل و جان قدرکی ۔ اس کے یہاں پرءمھ 
می آس ی وفات ہوئی ۔ 

شیخ ہو علی سینا اپنی انقلابی سرگرمیوں کے باوجود فلسفہ و حکمت میں 
بھی سر آمد فضلاے روزکار تھا ۔ شیخ کے زمانە میں اور اس کے بعد عزاق و خراسان 
میں اور فلاسفہ بھی پیدا هوۓ مگر قبول عام اور بقاۓ دوام ]سی کو نصیب هھوا 
اور اُس کا مقبہ نظام فلسفہ آج ۶ اسلامی فلسفہ “ کا مصداق سمجھا جاتا ے ۔ 
چنانچہ انوری اپنے سشہور قصیدہ یں کہتاءدے : 
مد وا اید کہ احکمت نیز دامن گیردش تا شفاۓ بوعلی خوائد نہر ژاؤصتری 

باایں ہمہ شیخ یونانی فلسفہ و حکمت کا مقلد حعض نہیں تھا ۔ اس کے فلسفیانه 
نظام کا بڑا حصہ قد باطّی مفکرین سے ماخوذ ے ۔ چنائچہ ابن قیمیہ نے اس کے 
بارے میں لکھا ے : '”'اور ابن سینا ۓے اللہیات و نبوات اور معاد و شرائع کے 
بارے میں کچھ باتیں لکھی ہیں جن کے اندر آُس کے پیشروؤں' (یونانی فلاسفہ) ۓ 
کوئی کلام نہیں کیا تھا ء نہ آن مسائل تک ؟ن کی عقل کی رسائی ہوئی تھی اور 
نہ ان کا علم وہاں تک ہہونچا تھا ۔ ابن سینا ۓ ان نئے مسائل کو مسلانوں سے 
اغذ کیا تھا ء اگرچں آُس نے يہ تعلمات آن ملاحدہ سے اخذ کی تھی جو اسلام کی 
جائب منسوب ہیں جیسے کہ فرقںٴ اساعليں ( کیونکہ اس کے خاندان والے حاکم 
با اللہ فاطمی کے پیروؤں میں سے تھے اور آنھوں ۓے آُس کی دعوت کو قبول 
کر لیا تھا۔““ دوسری جگہ لکھا ے: ”این سیٹا ے ۔ ۔ ۔ فلسقہ میں ایسے مسائل کے 
اندرکلام کیا جو اس کے پیشروؤں کے کلام ہے نیز اس کلام سے جو اس نے اختراع 
کیا تھا سکب ے جیسے نبوات اور اسرار آیات و مقامات میں‌کلام ۔ یھی نہیں بلکہ 
طبیعیات اور منطقیات میں بھی اس ۓ نے مسائل کا اختراع کیا ۔ یز واجب‌الوجود 
اور ]ُس جیسے دیگر مسائل میں بھی نئۓے انداز سے کلام کیا ورنہ اسطو اور آُس 
کے متبعین کے یہاں نہ واجب الوجود کا حکم ے فہ احکام واجب ‌الوجود کا“ ۔٦٦‏ 
اور بہی ابن سینائی فلسفہ جو بہت کچھ باطنیت کی تعلم پر مبٔی تھا ء بعد میں 


وہ۔ ''الرد علی المنطقیین؟' لابن تیمیے ص زور پور۔مم۱۔ 


٦‏ اقبال ریویو 


ہندوستان کے اندر مروج ہوا ۔ تفصیل آگے آ رہی ے ۔٠>‏ 

(ج) دیوان کتابت : انتظام سلطنت کے لے طبقہ* ' کتّاب؟“ (اھل دفاتر) کو 
ہمیشہ سے ریڑھ ی ہڈی کی حیثیت حاصل رہی ے اور طبقہ کشتاب میں علم و ادب 
کے ساتھ علوم فلسفید کے سیکھئے کا بھی ہمیشہ ہی سے رواج رہا ے ء بلک واقعع 
تو یہ ے کہ اسلامی ساج کو یو انی فلمفد و منطق سے سب سے بہلے اسی طبقمہ ۓ 
روشناس کرایا ۔ ایران کے مشاہبر کّتاب ابن العمید وغمرہ' ۶ اپنے اپنے عہد میں 
فلسفہ و حکمت و نجوم و ہیئت کے اندر سر آمد فضلاۓ روزگار تھے ۔ انہی افاضل کے 
اغلاف غزی کے دیوا نکتابت کے عہدەدار تھے اس لے وہ بھی فلسفہ و حکەت میں 
تبحر رکھتے تھے بلکہ قلاسفە عموہ] دفت رکتابت ہی میں ملازمت کیا کرتے تھے ۔ 


هندوستان کی فلسغیانه روایات 


١۔‏ انھی عواسل ملا ۓے بر صغیر کی ثقاقتی سرگرمیوں کو بھی متاثر کیا ۔ 

(الف) باطثیت نے جس سختی سے ہندوستان میں جڑیں پکڑ لی تھیں ء آُس 
کی تفصیل اوہر گذر چکی ے اور باطنیت کی اساس فلمفہ ہی ہر قائم تھی ۔ 

(ب) شیخ بو علی سینا اپنٔی انقلاب پسندانہ سرگرمیوں کے ساتھ ساتھ اسلامی 
فلسفہ کا واضع اور بانی بھی تھا ۔ اس کا شاگرد رشید بہمن یار تھا اور موخرالڈ کر 
کا شاگرد ابوالعباس اللوکری جس کے نفس گرم کی تاثیر ہے خراسان کے اندر فلسفہ 
و حکمت کی اشاعت ہوئی ۔ بہئی لکھتا ے : ''فلسغی ادیب ابوالعباس اللووکری بہمن 
یار کا شاگرد تھا اور بہمن یار بو علی کا شاگرد تھا ۔ اور ادیب ابوالعباس ہی سے 
خراسان میں علوم حکمی۔ کی گرم بازاری ہوئی؛؛ ۔٣>‏ 

اس زمائہ میں خراسان و ہندوستان کے درمیان آج کی سی حد فاصل قائم نہ 
تھی ۔ اس لیے ابوالعباس کی تعلیمی سرگرمیوں کا اثر لاہور اور پنجاب میں بھی 
آنا ضرور تھا ء بالخصوض'یہاں: کے طبقہ' کتتاب (اہل ‏ دفاتر) میں ے 

(ج) دیوان کتابت : غزنی ہی کے نمواە پر لاہور میں دیوان کتابت قائم ہوا 
اور وہیں کے افاضل کتّتاب کے اخلاف لاہور کے دیوان کتابت میں ختلف عہدوں 
پر مقرر ہوۓ ۔ شروع کے کار پردازان حکومت غزی اور خراسان کے فارغ التحصیل 


اے۔ ملاحظہ ہو اگلا ذبلی عنوان ”ہندوستان کی فلسفیانہ روایات؛“)۔۔(ب) 


شیخ بو علی سینا ۔ ' 
رے۔ ”تارب الامم““ جلد ثانی ؛ ص ےےم۔ 
ہے۔ تتمهہ وا نالحکم۔“ ص۴ ہمہ 


7۰ 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارتتا ۲ 


ہوں گے ء لیکن بعد میں آن کی تعلیم و ترنیت کے لیے ختلف علوم کی تعلم کا 
انتظام لاہور اور ملتان ہی میں ہوتا ہوکا ء مثلاٌ مسعود سعد سلإن ء جو پانچویں 
صدی کے نصف آخر کا مشہور شاعر و ادیب ے ء ہندوستان ہی میں پیدا ہوا 
اور یہیں اس کی تعلم و تربیت ہوئی ۔ 

پہ بہر حال یه ”٭کتٹاب؟؛ علوم ادبیں و دینيه کے ساتھ علوم حکمہہ میں بھی 
قبحر رکھتے تھے مگر اس عہد کا کوئی علمی تذکرہ نہیں ملتا ۔ البته عو نے آخری 
غزنوی تاجدار غسرو ملک کے عہد حکوست میں لاہور کے اندر ایک فلسٹی ادیب 
و کاتب یو۔ف بن چد درہندی کی نشان دہی کی ے جو علوم فلسقید میں دستکاہ عالل 
کی بنا پر ”جال انفلافہ“' کہلائے تھے ؛ ”'ثقد الد جال الفلاسفیہ یوسف بن 
مچد الدربندی : بوفور فضائل مشہورو بفنون حامد مذکور۔ ۔ ۔ در دولت خسروملک 
آسایشہا دید .ا"۔ ۔ لَعَرَالاگ ۔ ۔ ۔ دست از اشغال سلطانی باز کشید ۔ ۔ ۔ یکے از 
مزارہاۓ بزرگ در خطہٴ لوہور تربت اوست+“'۔۳> ٢ن‏ کے لقب ”جال الفلاسفہ“ ے 
معلوم ہوٹا ے کہ اس وقت لاہور میں اور بھی فلاسفب تھے جن کے گل سرسبد 
”'ثتہالدین جال الفلاسفہ یوسف بن چد الدربندی“ تھے ۔ 

م۔ ظاہر ے جب افراد کا کوئی تذکرہ نہیں ے تو انکار کا کیا ذکر ؟ باایں ہمد 
جیسا کہ شروع میں لکھا جا چکا ے ء اجتاعی فکر جن فلسفیالہ افکار سے اس 
عہد میں آشنا تھی ء اس کا اندازہ دوسرے علوم کی کتابوں سے لیا جا سکتا 
ے ۔ خوش قسمتی سے اس عہد کی ایک تمتی '' کشفٰالمحجوب“؟ موجود 
ے ۔ ید اگرچە تصوف پر ے مگر زہد و انقا کے علاوہ ء جو عملىی تصوف کا 
موذوع ے ء؛ نظری تصوف اور کلام و فلسفد میں بہت کچھ مسائل مشترک 
ہیں ۔ ذیل میں چند اہم فلسفیائہ مسائل بیان کے جا رے ہیں جن کی اہمیت 
صوفیاۓ کرام بھی نظرانداز نہ کر سکے ۔ مگر پہلے مصنف اور اس کی تصنیف کا 
تعارف ضروری ے ۔ 

(1) مصنف کا نام مخدوم شیخ ابوالحسن على بن عثان بن علی ہجویری 
تھا ۔ سلسلہٴ نسب سید زید شہید تک پہونچتا ے ۔ مضافات غزنی میں ہجویر نام کا 
ایک مقام سے ۔ آپ وہیں کے باشندے تھے ۔ بیعت شیخ ابوالفضل بن حسن ختلی 
سے تھی جو شیخ ابوالحسن حصری کے مرید تھے اور جن کا سلسلہٴ ارادت 
سیدالطائف جنید بغدادی تک ہہونچتا ے ۔ ان کے علاوہ دیگر مشائخ کرام ے 
بھی کسب فیض کیا تھا ۔ پانچویں صدی کے نصف ثانی میں اپنے پیر کے حکم ہے 


سے۔ ‏ ”لبابالالباب۶“ جلد اول ؛ ص ہہ ر ۔ 


مم ى٣سظسهىسس__س_سےٗ‏ سس ےوب٭”ٴ|وووتے(ست مسعسحؤج۔ سس سسسجرسرسسستتے 


۸ اقبال ریویو 


لاہور آۓ جہاں ]ن سے پہلے آن کے پیر بھائی شیخ حسین زنجانی مقیم تھے ۔"٭ یہیں 
کشفالہحجوب“ تصنیف فرمائی ۔ سال وفات عام تذکرہ نکاروں کے نزدیک 
۵مھ ے مگر آقاۓ عبدالحی حبیبی کے نزدیک .٠۵ھ‏ کے قریب سے ۔ 
عاوم صوفیا کے علاوہ علم کلام میں بھی تبحر رکھتے تھے جس ک 
شہادت ”کشفالمحجوب۶' سے مللّی ے ۔ مولانا جامی نے اس کے بارے میں فرمایا 
ے : "از کتب مشہورہ درین فن ست و لطائف و حقائق بسیار دران کتاب 
جمع کردہ >٥‏ اور بھی کتابیں تصتیف کی تھیں مگر آج سب اپید ہیں ء صرف 
'' کشفالحجوب“ ملی ے جو صرف صوفیانہ ادب میں کلاسیکی حیثیت رکھی 
ے بلکه ہندوستان ک حکی|نہ فکر ی تار میں بھی ایک مقام کی مستحق ے ۔ 
(زك) کفامحجوب““ میں تمہید کے بعد پہلا باب علم پر ے ء بعد کے 
دن ابوابَ کے ءا تصوف اور لن لمات :پر ہیں - اس کے بعد اڑا اولیاع اللہ 
کا تذکرہ ے ۔ پھر تصوف کے بارہ سلسلوں کی تفصیل ے ۔ آخر میں !! کشف“ 
کے عنوان ہے نو باب هیں ٭ ہلا معرفت باری میں٤‏ دوسرا توحید میں ؛ باق 
مان ء طہارت از وغبرہ ۔ ان حقائق ک توضیح ایک جامع شریعت و طریقت 
ہی سۓ ہو سکتی تھی ان :کے علاوہجامجا کلامی غوامض و مغلقات کی بھی 
وضاحت فرمائی ے ۔ اس ہے نہ صرف مصبنف کی وسعت نظر اور علوم حکمیہ کا پتہ 
چلتا ے بلکہ اجتاعی فکر میں جو تحریکیں چل رہی تھیں ان کا بھی اندازہ ہوتا ے ۔ 
(3ؤ) مسئلہٴ اثبات علم (مسئلہ' امسکان عام) : یہ مسئلہ سب سے پچلے غالبا 
یونانی فکر کے اندر پانپویں صدی قبل مسیح کے نصف آخر میں پیدا ہوا تھا ۔ قبل 
سقراطی دور کے ”اصحاب الطبائم“' کی ادعاثیت مفرطہ کے رد عمل نے سوفسطائیہ 
کی تشکیک و ازتیابیت کی شکل اختیار کی ۔ پہلے سقراط و افلاطوت نے اور پھر 
ارسطو ۓ اس فکری فساد کی اصلاح کی کوشش کی ۔ مگر ارسطو کے بعد پرہو 
اور اُس کے جانشیٹوں اگرہا (08مذءعچھ) اور انی۔یڈیموس (۸۴091003108) یز 
اقادمیاۓ افلاطون کے متاخر اساتذہ ۓے اس فکری سرطان کو پھر دوبارہ زندہ کیا ۔ 
اسلامی فکر ہیں یں مسثاہ ملاحدہ کے توسط ہے آیا تھا جہاں بعد میں اس 
ے تین شکلیں اختیا رکیں : بعض لوگ سرے سے حقائق ہی کا انکار کرے تھے 
(جیسے یونان قدم ہیں گورگیاس) ۔ اسلامی فکر میں اس انداز استدلال کو 
”'عنادیت'؟' کہتے تھے ۔ بعض لوک حقائق کو تابع اعتقاد بتاے تھے (جیے 
یونان قدیِ میں پروٹاگواس) ۔ یه انداز فکر ”عندیت“' کے نام سے مشہور 


ہہے۔ ”'فوائدالفواد'“ ص وس ۔ ‏ ۵ے۔ ”'نفحات الائس“' ص ۵م ۔ 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارتقا ۲۹ 


تھا ۔ بعض لوگ علم میں قطعیت کے منکر تھے (جیسے یونان قدیم میں اقادعیا 
کے متاخر اساتذم) ۔ ان کا انداز فکر ”'لاادریت“؟ کہلاتا تھا ۔ 

اسلامی فکر کی تار میں سب ہے پہلے اس کا حوالہ صالح بن عبدالقدوس 
کے سلسلے میں آتا ہے جسے مہدی (ہن:۔۹ہھ) ۓ الحاد و زندقہ کے جرم 
میں قتل کرا دیا تھا ۔ ُس ۓ ؛'عندیت۶' کی قائید میں !' کتاب الشکوک'؟ کے 
ام سے ایک کتاب لکھی تھی ۔٦>‏ بعد میں متکلمین نے تشکیک و ارتیابیت کے رد 
میں کتابیں لکھیں جن میں سب سے پہلے امام ابوالحسن الاشعری (. ہم مءمےھ) 
ی “”کتاب الفصول؟ کا ال "7ا ے >> مکر افاطائ۔ کے مواف ی 
تفصیلی تنقید سب ے پہلے امام ابو منصور عبدالقاہر بغدادی (المتوق و مھ) کی 
'' کتاب الفرق بین الفرق'' اور اُس ہے زیادہ آن کی کتاب ''صول الدین؛“ میں ملتی 
ہے ۔ امام عبدالقاہر اشعری تھے مگر احناف (ماتریدیہ) بھی اس باب میں آ٘ن کے 
ہم نوا تھے ۔ چنانچ, اسام نجمالدین عمرالنسفی (المتوق ےم+نھ) ے اپنے ۶ العقائد“' کا 
افتتاح اسی مسئلہ ہے کیا ے : ؛'قال اہل الحق : حقائق الاشیاء ثانیۃ و العلم ہہا 
متحقق ۔ خلافاً للسوفسطائیہ'' ۔ علی ہجویری حنفیالمذہب تھے اور حننی (ماتریدی) 
علا ہی ہے کسب فیض کیا تھا ۔ وہ بھی اسی مسلک قدی| کے رہ رو تھے ۔ چنانچہ 
اسام جم الدین عمر النسفی ہے کسی پہلے فرمایا تھا '' بدانکہ گروے انداز ملاحدہ 
لعنہم اللہ کہ ایشانرا سوفسطائیان کویند و مذہب ایشان آن ست کہ ہهیچ چیڑ علم 
درست ئیامد و علم خود نست _۸4> 

اس کے بعد فرماۓ ہیں : ''ہم ان سوفسطائیوں ہے پوچھتے ہیں کہ غود 
اس بات کا علم ۶ ,کہ کسی بات کا صحیح عام نہیں ہو نگتاا“ صحیح ہے پا 
صحیح نہیں ہے ۔ اگر صحرح بتاتے ہیں تو بس آنھوں ۓ ؟”'علم کی صحت“ کو 
تسلیم کر لیا اور اگر کہریں کہ صحیح نہیں ے ؛ تو جو بات صحیح ہو اس کا 
معارہ محال ہے اور ٢س‏ کے قائل سے سحث سے عقلی سے ۔ 

شیخ فرماے ہیں کہ یہ وبا اہل طریقت میں بھی آ کی ے ۔ چنانچہ 
آن میں بھی ایک گروہ ے یه ملحدانه روش اختیار ی ے ۔ وہ کہتے ہیں کہ 
چولکە ہمیں کسی چیز کا صحیح علم نہیں ہو سکتا اس لیے ہارے لیے اس کے 


ہ+ے۔ ''وفیات الاعیان“' لابن خلکان ؛ جلد اول ء ص .ہرم ۔ 

ےے۔ ''تبتیین کذب المفتری؟؛ لابن عسا کر صہ+م۔ اس کی پہلی کتاب 
مٹکرین حجت عقل کے دلائل کی تنقید و تردید میں ے ۔ 

00 ا جا یں (شائع کردہ شیخ جان چن ء لاہور)ء ص رر۔ 


7 اقبال ریودو 


اثبات ے مفید تر علم کا ٹرک کر دینا ے ۔ غدوم ہجویری لکھتے ہیں 
کہ یہ بھی ان کی حاقت و جہالت ے کیوٹکہ ترک علم یا علم سے ہوگا مگر 
وہ عال ے کیونکہ علم علم کی لفی نہیں کر سکتا (اس واسطے کہ ایک علم ے 
ترک میں دوسرے علم کا اغتیار لاہدی ے) یا ترک علم جہل سے ہوکا اور ججل 
قرینہ* کفر و باطل ے کیولکہ حق کو جھل سے کوئی تعلق نہیں ہوتا اور اس 
قسم کا دعوعل مشائخ مٹیا کے خفقے ول کے غلاف ے ۔.آگے چل :کر شخ 
فرماۓ ہیں کہ یہ صرفت:ایکا گروہ ملاحدہ کا قول سے اجس نے ابل تصوف کے 
ساتھ مصاحتاً وابستگی اختیاری ے ورله عتقین صوفیا اس قول ہے بری ھیں ۔**“ 

شیخ ہجویری کے اس شکوہ نے اندازہ ہوتا ے کہ لہ صرف ملاحدہ متفلسفین 
ہی اس سوفسطائیث میں مبتلا تھے ء بلکە متصوین بھی اس ہے آلودہ تھے ۔ 

(۷() میثلہٴ معرفت باری : اس مسئلے کی آج۔ کے بنطمی ایجابیت 
(روووزنانەەط او نعمص]) کے عہد میں کو اہمیت ہو يااك ہو لیکن 
قرون ماضوه میں یں فلسممہ و کلام کا بڑا ٭ہتەم بالژان مسئثلہ تھا ۔ شیخ ہجویری 
ے بھی مسائل تصوف میں آے اولیت کا درجہ دیا ے اور ؛ کشف المحجوب؟“' ہے 
۶ شف حجاب اول معرفت باری تعالول؟' میں سبرد قام فرمایا ے ۔ شیخ کہتے 
ہیں کہ اس اہم مسئلے میں چند رائیں ہیں : ایک گروہ کا کہنا ے کہ معرفت حق 
”'ضروری“'“ ۸٥۸٥۲ط )١٢‏ ے سان کے تقابل مُکولد| کہۓے ہیں کب وہ ”'عقلی“ 
ے ۔ تیسرا گروہ کہتا ے کہ معرفت حق تعالول کی علت استدلال ے اور 
اس لیے سواۓے انلذ‌لان' :کرے والے کے کسی اوو کے لیے اع کا حصول 
جائز نہیں ے ۔ ان کے مقابل ”'الہامیوں؛' (8101:1001518]) کا گروہ ے جس کا 
کہنا ے کہ معرفت خداوندی ''الامیە“'“ ے ۔ 

اکابر صوفیا میں سے شیخ ابو علی دقاق ء شیخ ابو سہل صعلوک اور آن 
تع والد ماجے نزدیک معرفت کی ابتدا استدلال ہے ہوق ے اور انجام کار 
وہ ”'ضروری؟ بن جاق ہے ۔ ان بزرگوں کی دو دلیلیں ہیں : لی دلیل : بہشت 
میں باری تعالول کی معرفت ”فروری'ٴ ہوگ لب کہ ” کسی“ اور جب 
وہاں ”'ضروری“' ہوی تو اس دنیا میں بھی ضروری ہو سکتی ے ۔ دوسری 
دلیل یں ے کہ اس دنیا میں جب انبیا و رسل پر کلام باری ازل ہوتا ے 
تو وہ آُس کو ””بالضرورة“' ہہچانتے ہیں ئه کہ کسی استدلال سے ۔ شیخ ہجویری 
ان میں سے کسی مسلک کے ساتھ متفق نہیں ہیں ۔ وہ ہر مسلک پر تبصرہ 


و(ے۔ ایضاء ص رم ور ۔ 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارتقا ۳٣‏ 


فرماے ہیں ۔ اہل 'ضرورت'' (جن کا کہنا ے کہ معرفت باری تعالول ”'ضروری)) 
ے) کے دعوے کو دو دلیلیوں سے رد کرتے ہین : 

اولا“ ٤+‏ جس ہاب میں بندہ کا علم '”'ضروری؟“ ہوتا ے ؛ تمام عقلا ]ُس 
میں شریک ہوتۓے ہیں ۔ لیکن ہم دیکھتے ہیں کہ اکر ایک جاعت باری تعالوٰ 
کے وجود کا اقرار کرق ہے تو دوسری جاعت اس کے اثکار پر مصر ے ۔ 
اگر یہ معرفت ”'ضروری““ (/۶/ ٣م‏ ) ہوقی تو یہ اختلاف لہ ہوتا ۔ 

ثانیا ء اگر معرفت باری تعالیٰ ضروری ہوق تو اس پر غمل کرۓے کا درعاآً 
حکم نب دیا جاتا ء مث ابی ذات کی معرفت ضروری ہے ء نیز آسمان و زین ء 
روز و شب ؛ الم و لذت ایسی چیزیں ہیں جن کی معرفت ضروری و بدیپی ۓ 
(اور اسی لیے عقلا میں ان کے وجود کے باب میں کوئی اختلاف نہیں ہ) 
مگر شریعت ان کی معرفت کا حکم نہیں دیتی ۔ اس ے معلوم ہوا کہ معرفت باری 
شرعاً بھی ”'ضروری'' نہیں ے ۔ 

شیخ فرمانے ہیں کہ صوفیاۓے کرام کی جاعت بھی معرفت باری تعالیٰ 
کو ”'ضروری؟“' کہتی ے کیونکہ ان حضراتہ ۓ جب اپنے یتین جازم پر غوز 
کیا تو فرمایا کہ ہم باری تعالوْع کو ”'ضرورۃ““ جانتے ہیں ء کیونگہ ہم 
اپنے دل میں اس ''جانے؟؟“ کے اندر کوئی شک نہیں پا۔ ٭ ۔ شیخ ہجویری کہتے 
ہیں که ان کا مایالضمیر تو درست ے ) مگر اس کی تعہیر ا درت ۔ 
آن کا یتین واثق کا دعریل (جو کسی شک سے زائل نہیں ہوتا) صحیح ء مگر 
اس نفسیاتی کیفیت کو ٭شروری و بدیھی'' سے تعبیر کرنا غیر مناسب ے کیوٹکن 
اصطلاحی 'ضروری'' کی صحیح ہے تخصیص کرنا ناجائز ے کیونکہ اس کے اندر سب 
عقلا برابر ہیں ۔ دوسرے یہ کہ ''ضروری؟“' اس عام کو کہتے ہیں جو بغبر کسی 
سبب و دلیل کے ظہور پذیر ہو ء حالائکه معرفت حق تعالیٰ ”'سبی؟“ ہوی ے ۔ 

معتزلہ کے مسلکت پر تنقید کرتے ہہوئۓے (جن کا کمہنا ےے کہ سواۓ عاقل کے 
معرفت باری کسی اور کے لے روا نہیں) فرماۓ ہیں کہ یہ دعویٰ بوجوہ ذیل باطل ے : 

() اگر معرفت کا حکم عقلى ہوتا تو ے عقلون کو معرفت کا حکم الد 
ہوتا ؛ اور کافروں کو جو عقل رکھتے ہیں کفر کا حکم نہ ہوتا ؛ حالانکہ ایسا نہیں 
ہے ۔ دارالاسلام کے دیوانوں کو باوجود عقل سے روم ہوفۓے کے معرفت کا حق 
سے اور ابالغ بچوں کا حکم ابمان کا ے ۔ 

(م) اگر عقل معرفت کی علت ہوقی تو چاہیے تھا کہ جو عاقل ہو ؤ۔ عارف 
بالہ بھی ہو اور جو ے عقل ہو وہ اُس سے جاہل ہو ء لیکن یہ مکابرۂ عض ے ۔ 

اہل استدلال کے جواب میں شیخ فرماۓ ہیں کہ یہ قول بوجوہ ذیل باطل سے : 


2 اقبال ریوبو 


(,) شیطان ۓ ے شار آیات خداوندی دیکھیں ء مگر معرفت باری کے باب 
میں یں اس کے لیے مفید نہ بن سکیں ۔ 

(م) ال تعالول فرماتاٴے کہ اگر ہم فرشتوں کو بھی کافروں کے پاس 
بھیجیں اور مردے بھی ان ے بات کرتے لگیں ؛ تب بھی وہ بغیر ہاری مشیت 
کے ایمان نہ لائیں کے ۔ 

پس اگر رویت آیات اور استدلال معرفت کی علت ہوتۓے تو شیطان عارف بن 
جاتا اور کفار موەن ۔ 

اہل الہام کے قول پر قبصرہ کرے ہوۓ فرماے ہیں کہ یہ قول بھی 
اقابل تسلم ے ؛ کیونکہ اگر دو شخص دو متضاد باتوں کے الہام کا دعوعل 
کریں تو حق آن میں سے صرف ایک کے ساتھ ہوگا ۔ ظاہر ے اس ”حق“ کے 
تعین کے لے الہام ہے بڑھ کر کسی اور دلیل کی ضرورت بڑے گی ۔ اس صورت 
میں فیصلہ دلیل کا ہوگا نہ کہ الہام کا ۔ لمٰہذا الہام کی افادیت باطل ٹھھری ۔ 

تصوف میں کف و الہام کی اہمیت کے پیش نظر شیخ ہجویزی کا الچام 
کے متعلق یه موقف ثابت کرتا سے کہ ان پر اتباع شریعت غالب تھا: اور وہ 
فضہاۓ کرام (علاۓ آصول نقم) کے ہم مسلک تھے جن کا فرمانا ےب ۶”الالجام 
حجت قاطعم قی حقد (حقالنبی) و ان لم یکن ق حق غیرہ (ق حقالاولیاء ث2) 
بہذہ الصفۃ“۔* ۸ 

قائلین صحت ''الہام'“ پر یہ کڑی تنقید ڈیخ ہجویری ے ”'عقائد تسئی“ اور 
”'المنار ق آصول الفقہ““ کی تصنیف سے کہہیں پہلے کی ے ۔ الفضل لدءتقدم ء آستاد 
ابو علی انفای اور ان پا ا مشرت ا زفیائۓ کرام کے دلائل )جوا میں 
فرماے ہیں : 

() بہشت چونکہ دار تکلیف نہیں ے ؛ اس لیے وہاں معرفت کا حکم نہ ہوکا ۔ 
لپذا وہاں معرفت بازی تعالیٰ ”شی ہوگ'۔ 

() البیا و رسل علیں السلام مامونالعاقبہ ہوۓ ہیں ء لہذا اُست کا قیاس 
پیغمہر پر نہیں کیا جا سکتا ۔ 

ان مسالک متعددہ کے برخلاف شیخ ہجویری راسخالعقیدہ اہل السنت والجاعت 


.۸۔ نبی کا الہام حجد قاطعد ے ء اگرچہ غیر نبی مثلا وی کے لیے اس کا 
یم مر قب نہیں ے ۔ بھی متاخرین فقہا میں ابن الہام کا مذہب تار ے ۔ وہ 
فرماۓ ہیں کہ نبی کا الہام نہ صرف سی کے لیے بلک مت کے لیے بھی حجت 
سے مگر ولی کا الہام نہ اُس کے لیے حجت ہے لہ دوسروں کے لیے حجت سے ۔ 


کے مسلک کے قائل تھے ۔ چنانچہ فرماے ہیں : ”و بنزدیک اہل السنت و الجاعت 
صحت عقل و رویت آن آیت سبب معرفت است فنە علت معرفت ۔ بدانکه علت 
آن جز عنایت و مشیت خداوند ٹیست کہ ے عنایت عقل نابینا بود ۔ زانچں عقل 
خود بخود جاہل است و از عقلا کس حقیقت آنرا نشناختہ ۔ وچون وے مبخود جاہل 
بود غیر را چگونہ شناسد ۔ وے عنایت حق جل و علا استدلال و فکرت اندر رویت 
آیت ہم خطا بود کہ اہل ہوا و طوائف الحاد جملد مستدل الد ۔ ۔ ۔ و باز 
آنکه از اعل عنایت است ء ھمہ حرکات وے علامت معرفت است و استدلالش طلب 
و ترک استدلال تلم _)“ 
پس شیخ کے نزدیک معرقت دو چیزوں کا نتیجةہ ے : ایک چیڑ علت دے اور 
وہ عنایت حق تعالیٰ اور ]آس کی ەشیت ے ۔ اس کے بغیر معوفت نا مکن ے ۔ 
دوسری چیز سہب ے ۔ اور وہ دو ہیں : صحت عقل اور رویت آیات و دلائل ۔ 
لیکن یہ دونوں اسباب حصول معرفت میں غیر موثر ہی ںکیونکہ اگر عنایت حق تعالول 
شاپلی حال نہ ہو تو عقل کی صحت بیکار ے اور دلائل و براہبن ے سود ۔ اور 
ار عنایت حق تعالول حاصل ہو تو پھر پر چیز سہب بن جاتی ے : اگر عارف استدلال 
تا ے تو یہ ”'طلب۶ بن جاتا ے اور اگر استدلال نہیں کرتا تو ''تسلیم؟) ۸۱ 
(۷) ٭سئلہٴ توحید باری : جو لوگ وجود باری کے قائل ہیں وہ عموماً اُس کی 
توحید اور یکائہ ہوۓ کے بھی قائل ہیں ۔ ہا ایں ہمہ توحید واجب نہ صرف تصوف 
کا بلک فلسقہ و کلام کا بھی سہتمم بالشان مسئاہ ے ۔ شیخ ہجویری بھی اس کی 
اہمیت ہے غافل نہ تھے ۔ فرماے ہیں : ''بدانکہ خداوندتعالول یکے است کہ وصل 
و فصل پذیرد و دوئی بر وے روا نباشد ۔ و یکانی وے عددی نیست ء تا باثبات 
دیگر عدد دو گردد تا وحدائیٹش عددی ہود“؟ -۸۲ 
اوپر بیان ہو چکا ے کہ شیخ ہجویری تصوف میں کاسمل ہوتۓے کے باوجود 
شریعت میں بھی راسخ‌القدم تھے اور حننی تھے ۔ چنانچہ توحید باری کی کیقیت کے 
ہاب میں شیخ کا یہ مسلک *'الفقہالاکبرۂ“' سے ماخوذ ے جو امام ابوحنیفہ کی تصنیف 
ے۔ ''الفقه الا کہر؟' میں لکھا ے: ”'والقہ تعالول واحد لا من طریق العدد ولکن من 
طریق انە لا شریک لہ“ [اور اللہ تعالوٰ ایک (اکیلا) ے لیکن اُس کی یں یکتائی 
عددی حیثیتے نہیں ے ء بلک اس حیثیت سے ہے کہ او رکوئی اس کا دوجھاساجھی 
نہیں ے] کیونکب ایک کے بعد !'”دو؛' کا تصور فطری ے ؛ مگر شریک باری کا 


وہ۔ ”'کشفالمحجوبە' ص روم ۔ 
ہہ ایضاء ص ورع ۔ 


بر2 اقبال ریویو 


تصور ہی متنع ے ۔ اس لے باری تعالیٰ کی توحید '”'عددی'' نہیں ے ۔ پھر عدد اپنے 
معدود کی حد بندی کر دیتا ے حالالکہ ذات باری ”'حدود“' نہیں ے اور اسی لیے وہ 
''جہت ے منزہ و مقدس“٠دے۔‏ فرماۓے ہیں : ”و عدود نیست تا ویرا جہات گویند““۔ 

(۷) مسثالہٴ صفات باری ؛ یں مسثلہ بھی صرف کلامی اہمیت کا حامل ہے 
بلکہ فائلو یہودی کے زمانہ ے فلسفہ میں بھی اہم رہا ے ۔ (مزید تفصیل غوری 
عہد میں امام رازی کی کلامی تدقیقات کے سلسلے میں آ رہی ے ۔) شیخ ہجویری 
بھی اس کی اہمیت سے واقف تھے ۔ چنائیہ پہلے ]نھوں ہے باری تعالول کی '؛٭صفات 
قنریہیہ“' گنائی ہیں :”و ویرا مکان ٹیست و اندر مکان نہ تا باثبات مان حاجت پاشد 
ازاں اگر متمکن مکان بودے ہ متمکن مکان را نیڑ مکان بایستے ۔۔ ۔ و عرضے فیست 
تا عتاج جوہرے باشد ۔۔۔ و جوہرے ایست کہ وجودش خبر ہا چون خودے درست 
یاید ۔ و طبعی فیست کہ تا مہدا حرکت و سکون باشد و روحی لیست تا حاجتمند بنیتے 
ہاشد و جسمی پیست تا ازو اجزا مولف بود و اندر چیزہا قوت و حال نیست تا 
جنس چیزہا ہود ۔ و ہبج چیز ویرا پیوئد ٹیست تا آن چیز جڑوے را روا بود ۔ 
بری است از ہمہ نقائص و پاک از ہمہ آفات و متعالى از ہمہ عیوب ۔ او را مائندے 
للمث“کاآآاو ہا مانندۂ خود دو چیز باشد ۔ و فرزند ندارد تا نسل وے اقتضاۓ اصل 
وے کند ۔ و تغبر بر ذات و صفات او روا نیست ء تا وجود وے بدان متغیر شود و 
اندر حکم متغیر چون تغیر باشد ۔؟“ 

زاں بعد آنھوں ۓ اس کی ”صفات کالیہ““ کو گنایا ے ء مگر پھلے اس ک 
مہید ہیں فرمایا ے کھ ”'صفات کالیں؟' سے سمراد وہ صفات باری ہیں جنھیں 
اہل حق (اہل ابمان) ۓ از روۓ بصیرت ثابت کیا ے اور یہ وہی صفات ہیں جن 
ے غود باری تعالول ۓ اہی ذات کو تصف فرمایا ے ۔ اس کے علاوہ وہ آن 
صفات ے پاک اور مقدس ے جو ملاحدہ نے از روۓ ہوا ہرستی اس کی طرف 
منسوب کی ہیں کیوٹکہ خود]آآس ے اپنے کو ان سے منزہ فرمایا رے ؛ و موصوف 
است بصفات کال ء آن صفاۓ کہ مومنان و موحدان س او را بحکم بصرت اثبات 
کنند کہ وے خود را بدان صفت بکردہ است ۔ و بری است ازان صفاۓ کہ 
ماحدان ویرا بہواۓ خود صفت کنند کہ و وے خود را بدان صفت ٹکردہ 
است 4 اس کے بعد انھوں ۓ یہ ”صفات کالی۶““ گنائی ہیں : ”حی و علم است ء 
رؤف و رحمم است ء سید و قدیر است ء سمیع و بصبر است ء متکام باق است ۔“ 
بعد ازاں ان صفات کالیں کی توضیح فرمائی ے : آُس کا علم آُس کی ذات میں 
”حال“ نہیں ے ؟ آِس کی قدرت اس کے اندر سختی و صلابت کے مترادف نہیں 
ے ؛ آِس کا ”ىسمع؛“ٴ و ”'بصر؟“ وقتاً فوقتاً متجدد نہیں ہوتا ؟ اس کا کلام ئەه ُس 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و أرتقا ض۳ 


کے اندر تجزیں پذیرے اور نہ تجدد پذیررء غرض ''وہ اہنٔی صفات کے ساتھ ہمیشہ 
سے قدیم ے ۔ کوئی دانستنی چیز آُس کے علم سے باہر نہیں ے اور تہ موجودات 
اس کے ارادہ ے ے نیاز۔ جو چاہا وہ کرتا ے اور جو جانا وہ چاہا ے ۔ خلوق کا 
اس میں کوئی دخل نہیں ے ۔ آ٘س کا حکم سب حق ے اور اُ٘س کے دوستوں کو 
سواۓے تسلیم کے چارہ نہیں ے ۔ 

آخر میں آنھوں ۓ توحید باری کے عقیدے کو بڑے دل نشین انداز میں 
ثابت کیا ے ۔ فرماۓ ہیں : ”چیسا کہ ہم اس مسئله کے آغاز میں کہ چکے ہیں 
کب توحید کے معنی کسی چیز پر وحدانیت (یکانی) کا حکم کرنا ے اور حکم 
بغیر علم کے نہیں کیا جا سکتا ء پس اہل سنت ۓے بھی اڑ روۓ تمحقیق باری تعالیٰ 
کی وحدانیت کا حکم کیا (اس تحقیق کی حقیقت حسب ذیل ے) ۔ کائنات میں لطیف 
کاریگریاں ملتّی ہیں ء بدیع اور عجیب افعال مشاہدہ میں آتے ہیں ء بیشار لطائف 
نظر میں آے ہیں ۔ اب یه صنائمع و بدائع اور لطائف دو حال ہے خالی نه ہوں گے ء 
یا از خود پیدا ہو گۓے ہوں یا ان کا کوئی پیدا کرۓ والا ہو ۔ ثق اول نا ممکن 
ے ۔ ہر چیڑ میں حدوث اور ”'نو پیداٴ““ ہوۓ کی نشانیاں ظاہر ہیں ۔ لٰہذا ضروری 
ے کہ کوئی فاعل ہو جو ان اشیا کو وجود ے عدم میں لایا ہو ۔ بس عالم کے 
لیے صاع عالم ٹاگزیر ے ۔ ”'صائع عالم؟“ کا وجود ثابت کرۓ کے بعد شیخ اس 
کی وحدالیت کو ثابت کرے ہیں : ''مکونات عالم دو یا تین صانعوں ہے ے تیاز 
ہیں ۔ آنھیں عدم ہے وجود میں آۓ کے لیے صرف ''ایک عائع؟ کی حاجت ے 
جو کامل ہوء حی ء قائ ء قادر اور غتار ہو؛ یڑ جے ایک یا ایک سے زیادہ 
شریکوں اور ساتھیوں ی ضرورت نہ ہو ۔ پھر ہر فعل کو 'فاعل واحد“ کی ضرورت 
ہوٹی ے (نه کہ دو یا زیادہ فاعلوں کی ؛ کیونکہ اس صورت میں) فعل واحد کو 
دو فاعلوں میں ہے دونوں کے وجود کی بیک وقت حاجت ہو گی (حالانکہ برہان 
ممائم کی رو ے یہ نا ەکن ے) ہس لا الہ بغیر شک اور ریب کے بطور علم و یقین 
ثابت هو گیا که صائع عالم یکانہ اور واحد ے ۔؟ٴ 

با ایں ہمہ توحید جیسے روشن اور واضح مسئلہ میں ثام نہاد عقلاۓ روزکار‌ۓ 
اختلاف کیا ے ء مثلِ نویاں واحد قہار کی بجاۓ پور اور ظلمت دو خدا مانتے ہیں ؛ 
گبر و مجوس یزدان اور اہرمن کو مانتے ہیں (جن میں سے ایک خداۓغۓ غبر ے 
اور دوسرا خداۓ شر) ؟ اہل الطبائع (یا٤‏ ذ81 /0ا0) طبائع اربعہ اور قواۓ کائنات 
کو صائع مانتے ہیں ؛ نجومی سات ستاروں کو خدا (متصرف فالکائنات) کہتے ہیں اور 
معتزله انسان کو اپنے افعال کا خالق کہ کر بیشار خالقوں اور بیحد وعد صانەوں 
کا ابات کرے ہیں ۔ 


۹ اقبال ریویو 


شیخ ہجویری ےۓے جو تصوف کے علاوہ علم کلام کے علاۓ متبحرین میں 
سے بھی تھے ء اس مسشثلد کی توضیح نیز خالفین (ثنویە ء بجوس ء اہل نجوم اور 
معتزلہ) کے مواقف کی تنقید اور تردید میں ایک مستقل کتاب بعنوان ”'الرعایۃ 
حقوق اللہ“ تصنیف کی تھی ۔ چنانہ فرماۓ ہیں : ”میں نے اجال یل طور ہر ان 
غالفین کا رد لکھا ے کیونکہ اس کتاب کا ہقصد (جو اہل حق کے انشراح صدر 
کے لیے لکھی گئی ے) ان اہل بدع و ہوا کے قرہات کا ثبت کرنا نہیں ے 
( کیونکہ وہ طالبان حق کے انتشار و پراگندگ' خاطر کا باعث ہوتا) ء لیکن اکر 
کسی طالب علم کو اس مسئلہ کی مزید وضاحت الہ وماعلیہ درکار ے (اور تمام 
حجت کے لیے غخالفین حق کے دلائل و براہین اور ان کے نقد و تبصرے سے بھی 
وافف ہونا چاہتا ے) تو ]سے میری ایک اور کتاب ۶الرعایۃ بجقوق الہٴ سے رجوع 
کرنا چاہے یا متقدمین ے آصول الدین میں جو کتابیں لکھی ہیں ء ان کا مطالعدى 
کرنا چاہے ۔““ : 

(ذزأ) ایک اور اہم مسئلہ ''ماہیت روح“ کا تھا جو قدیم زمانه سے اہل 
نظر کے درمىیان معرکہ الآرا رہا ے ۔ شیخ ہجویری کہتے ہیں کہ روح کے وجود 
پر سب کا اتفاق ے ؟ اغختلاف صرف اس کی ماہیت میں سے ۔ 

ایک گروہ کا ہنا ے کہ روح حیات ہی کا نام ے جس سے بدن کی زندک ہوق 
ے ۔ بعض متکلمین کا بھی ہی مذہب ہے ۔ اس حیثیت سے روح عرض قرار پڑق ے 
جس کے ساتھ حیوان بحکم خداوندی زندہ ہوتا ے ۔ دوسرا گروہ کہپتا ے کہ وہ 
”حیات“' تو نہیں ے لیکن حیات بغیر آُس کے پائی بھی نہیں جاق جس طرح بغیر 
”'ینیں؛؛ (جسم حی) کے روح نہیں پائی جاتی ۔ اس معنی میں بھی روح عرض ٹھہرق 
ے ۔ تیسرا گروہ جمہور مشائخ اور اکثر اہل سنت و جاعت کا سے جن کا قول ے 
کہ روح وصفی نہیں بلکە عینی ے کہ جب وہ قالب انسانی میں موجود ہوق ے 
تو برمجراۓ عادت اللہ تعالول قالب میں حیات پیدا کر دیتا ے اور زندی صفت ہے 
جس ہے انسان زندہ رہتا ے لیکن روح اس کے بدن میں ودیعت کى ہوق ے ۔ 
نیز یں بھی ممکن ے کەه روح آدمی ے جدا ہو اور وہ عض حیات کے ساتھ زندہ 
پو ء البتہ اُس کے فہ ہوۓ کی صورت میں عقل اور علم نہیں رہتا ۔ 

اس آخری گروہ کی دایل حدیث نبوی ے کہ ''الارواح جنود مجندہ'' اور 
لاحالد جنود باق رہتے ہیں ؛ ہر خلاف عرض کے جس کے لیے بقا جائز نہیں ے ٢‏ ەه 
عرض غودیخود ہی قائم ہوتا ے ۔ بس اگر روح عرض ہوق تو قائم بالذات لہ 
ہوتی ؛ نیز اگر وہ عرض ہوتی تو اپنے وجود کے لیے ایک مل کی متققی ہوق 
جس پر وہ عارض ہوتی اور وہ حل جوہر ہوتا اور جواہر مولف و سکب اور کٹیف 


ہوے ہیں ۔ پس ثابت ہوا کہ روح ایک جسم لطیف ے اور اس حیثیت ہے اس کی 
روایت و مشاہدہ ممکن ے مگر چشم باطن کے ساتھ ۔ 

دوسرا اختلاف عظیم مسثلہٴ روح میں اس کے حدوث و قدم کا ے ۔ ملاحدہ روح 
کو قدیم کہتے ہیں اور ]سی کو اشیا کا فاعل و مدبر جانتے ہیں اور اسی لیے 
ارواحع کو دیوتا مان کر ان کی پرستش کرۓ ہیں ۔ نیز یں مالتے ہیں کہ وہ 
(ایک جسم سے دوسرے جسم میں اور) ایک شخص ہے دوسرے شخص میں 
منتقل ہوٹی ری ے ۔ شیح ہجویری کہ ہیں کہ اس ہے زیادہ بڑا اجماع کسی 
اور گمراہی ہر نہیں ہوا ء کیونکد بندء چین اور ماچین کے مشرکوں ؛ یز 
نصاریٰ کے علاوہ باطنیہ اور قرامطہ سبھی کا اس تقناسخ پر اعتقاد ے ۔ یز حلائیں 
اور فارسید کا بھی ہی سسلک ے (اور موغرالذکر اس عقیدے کا انتساب حسین 
بن منصور کی جانب کرے ہیں) ۔ 

بہرحال جس قدر یں مسئلہ اہم ے ء شیخ نے آسی نسبت سے اس کی تفصیلی 
توضیح فرمائی ے اور قدم روح کے عقیدے کو باطل کیا سے ۔ فرماے 
ہیں : ”قدم ے کیا مراد ے ؟-وجود میں تقدم حض یا ازلیت و اہدیت ؟ 
اگر حض قدامتِ بشرط انکار قدم مراد ے بعئی ایسا حادث جو دیگر حوادث 
سے وجود میں متقدم تھا تو ہمیں بھی اس کے ماننے میں قامل نہیں ے ۔ 
ہم بھی روح کو اس حیثیت سے حادث کہتے ہیں کہ آ٘س کا وجود شخص کے 
وجود پر مقدم تھا اور رسول ١‏ کرم صلى اللہ علیہ وسلم کا قول ہارے موقف کا 
موید ے ۔ آپ نے فرہایا تھا کہ الہ تعالوٰ ے ارواح کو اجساد کی پیدائش 
سے دو لاکھ سال قبل خلق فرمایا تھا اور جب اآ٘س کا حدوث (خلوق ہوۓ 
کے اے) ثابت ہو گیا تو حادث دوسرے حادث کے ساتھ مل کر حادث ہی 
ہوکا ۔ جب حکم اہی ہے ایک حادث (روح) .دوسرے حادث (جسد) کے ساتھ 
ملتا ے تو اس ہے زندگی وجود میں آتی ے ۔ ہا ایں ہمہ اس روح کا ایک شخص 
میں منتقل ہونا جائز نہیں ے کیونکە جس طرج ایک شخص کی دو حیات نہیں 
ہو سکتیں اسی طرح ایک روح کے دو اشخاص نہیں ہو سکتے ۔ 

لیکن اگر قدیم ہے ماد ''ازلی و ابدی“؛ ے تو یں اس دو حال ے 
خانی نہ ہوگا : یا قام بالذات یا قائم بالغیر ۔ بصورت اول (قدی قائم بالذات) یا 
وہ خدا ہوگا یا غیر خدا ۔ اگر روح خدا ے۔۔اور خدا قدیم اور بغلوق حادث 
ےتو اس کا جسم میں در آنٹا ناممکن ے کیونکں اس کی جتنی توجیہیں 
تصور میں آ سکتی ہیں سبھی نامکن ہیں ء مثاڑ قدیعم و حادث کا امتزاج ء 
قدج کا حادث کے ساتھ اتحاد ؛ قدیم کا حادث میں حلول ء حادث کا قدیم میں 


۳۸۶ اقبال ریویو 


آناء قدیم کا حادث کے لیے حامل ہونا وغیرہ (اس لیے روح خدا نہیں ے) ء اور 
اگر روح خدا ہو مگر قد قائم بالذات ہو تو اس طرح تعدد قلما لازم آتا 
ے : یعنی قدیم برحق (باری جل اسمہ) کے علاوہ اور بھی کوئی قدیم ہو ۔ اس 
طرح ذات باری اپنے غیر سے عدود ہو جاۓ گی اور یہ ناقابل تصور ے کہ 
قدج عدود ہو ۔ بصورت انی (قدی قائم بالغیں) وہ صفت ہوگ یا عرض ۔ عرض 
ہوے کی صورت میں وہ یا تو عل کے اندر ہوگی یا عحل کے اندر نہ ہوگق ۔ 
پہلی شق سے لازم آتا ے کہ وہ حل بھی قدیج ہو جو غیر معقول ے ۔ رہی یہ بات 
کہ وہ ”'عرض؟“' کسی حل میں نہ ہو یہ ناامکن ے کیونکہ اعراض خود یبخود 
قائم نہیں رہ سکتیں ۔ صفت ہوۓ کی صورت میں جو اہل تناسخ و حلول کا کہنا 
ہے ؛ یں عال لازم آتا سے کہ صفت قدیم خاق حادث (انسان مخلوق) ى صفت 
بن جاۓ ء کیونکہ اگر باری تعالیٰ کی حیات قدیم بخلوق کی حیات بن سی ے 
تو آُس کی قدرت قدعہ بھی انسان کی قدرت کہی جا سکتی ے اور اس کی 
سخافت ظاہر ے کیوٹکب صفت قدیم کا موصوف (انسان بخلوق) حادث نہیں 
ہو س۔کتا ۔ غرض قدیم کو حادث ہے کوئی ربط و تعلق نہیں ہو سکتا ۔ 

اس تفصیلیى تنقید کے بعد وہ اہل حق کا مذہب (اپنا بختار) بتاے ہیں : 
”'و روح غلوق است بفرمان حق تعالول ۔ و ہرکہ جز این گوید ء مکابرہ عیان بود 
و عدث را از قدیم فرق نداند کرد ۔“ 

اس زماۓ میں ہندوستان کے اندر اور بھی صوفیاۓ متفلسفین تھے اور ان نے 
شیخ ہجوبری کے مناظرے بھی رے تھے ۔ غالباً ان میں اکثر حضرات بدھ 
انداز فکر ے متاثر ہوۓ تھے اور آنھوں ۓ تصوف کے روابّی ”'فنا“ و !'قا“' 
کی باز توجید ”نروان“ کے مقامی بدھ تصور کی روشنی میں کر لی تھی ۔ 

فنا و بقا کا مفہوم عامہ اہل تصوف کی راۓ میں یہ ے کہ بندہ اوصاف 
ضمیمب ے کلیتاً غود کو پاک کر لے اور اوصاف حمیدہ کے ساتھ متصف 
ہو جاۓ ۔ چنانچہ شیخ ہجویری کہتے ہیں : ''اسا بقاۓے حال و فناۓ آن ء آن 
بود کہ چون جہل فانی شود ء لاعالہ علم باق ہود ء و چون معصیت فانی شود ء 
طاعت باق بود ۔ ۔ ۔ چون از غفلت فانی شود ء بذکر وے باق شود ۔ و این اسقاط 
اوصاف مذموم باشد بقیام اوصاف مود ۔؟' 

اس کے برعکس بدھ فلسفہ کا تصور ''نروان“؟ یں تھا کہ انسان اہی 
شخصیت ہی کو کایتاً نفی کرودے ۔ فنا و بقا کا یہ مفہوم شیخ نے ہندوستان 
کے بعض متصوفین میں دیکھا ۔ چنانیں اس کی تغلیط کے لیے فرماے ہیں : 
”گروے را اندرین معنی غلطی آفتادہ است و پندارند کہ این فنا بمعنی فقد ذات است 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارتقا ۳۹ 


و یس تگشتن شخمے و بقاۓ آنکہ بقا حق بہ بندہ پیوند ۔ و این ہر دو محال است ۔/؟ 

بہرحال ہندوستان میں شیخ کو بعض متصوفین اس عقیدے کے قائل ملے جن 
سے ان کا مناظرہ بھی ہوا ۔ ان میں سے ایک مناظرے کی روئداد لکھتے ہیں : 
”و اندر ہندوستان ےدے دیدم کہ مدعی بود بتفسپر و تذکیر و علم ۔ با من 
اندرین معّی مناظرہ کرد ۔ وچون نکاہ کردم وے خود فتنارا بھی شناخت و 
بقارانہ ۔ و قدع را از عدث فرقے ندائست کرد _٢كہ‏ 

غالباً بدھ نروان کے زیر اثر ''فناۓ کلی اور ”نی ذات“ کا عقیدہ 
ہندوستان کے عام متصوفین میں عام تھا ۔ چناج آگے چل کر فرماے ہیں : 
''و از جہال این طائفہ بسیار اند کم فناۓ کلیت روا می دارند ۔ و این مکابرۂ عیان 
بود کہ ہرگز فنا را اجزاۓ طیّی و انقطاع آن روا نباشد ۔““ 

(ب) آل شنب (غوری خاندان) : م۸ دھ میں آخری غزنوی تاجدار غسرو 
ملک کی معزولی کے بعد پندوستان میں غوری حکومتکا باقاعدہ آغا ز ہوا اور +.+ھ 
میں مچد غوری کی شہادت کے بعد ان کا اقندارختم ہو گیا ۔ اس لیے ہندوستان میں 
آن کی مدت حکوسٹ یی آلیس سال ے ۔ 

() غوری ہندوستان میں غزنویوں سے انتقام لینے آۓ تھے ۔ بہرام شاہ غزنوی 
(١م‏ ۔ے۹هھ) ۓ غوری شہزادہ قطب الدین مد کو جو بھائیوں سے روٹھ کر اس 
کے دربار میں چلا گیا تھا قتل کرا دیا ۔ اس کے انتقام میں اس کے بھائی علاءالدین 
ے غزف پر حملب کیا اور جلا کر خاک سیاہ کر دیا ۔ اسی وجہ ہے وہ ''علاءالدین 
جہاں سوز؟' کے نام سے مشہور ے ۔ آخر میں اس کا میلان اساعیلیت کی طرف ہو 
گیا تھا جس سے اس کی ہردلعزیزی کو بڑا صدمہ پہونھا ۔ مگر جب اس کے صرتے 
پر اُس کا بیٹا سیفالدین تخت نشین ہوا تو اس نے قرامطہ کا استیصال کرنا شرو عکیا 
اور اس طرح کھوئی ہوئی مقبولیت کو دوبارہ حاصل کیا ۔ سیفالدین کے مرتے پر 
غیاثالدین غوری اس کا جانشین ہوا ۔ آُس نے چھوۓ بھائی شہابالدین کو 
تکینا باد کی حکوست دی ۔ بعد ازاں ۹ہّھ میں دونوں بھائیوں ےۓ غزنی پر حملد 
کیا اور غزوں ے آے چھین لیا ۔٣٭‏ اب غوری غزنویوں کے جانشین ہو گۓ ۔ 

مگر ہنوز غزنوی خاندان لاہور میں برسراقتدار تھا ۔ اس لے جس کینہ 
طلٍی کی ابتدا علاؤالدین جہاں سوز ۓے کی تھی اس کی تکمیل کے لیے سلطان بپد 
غوری ے غزنویوں کے ہندوستانی مقبوضات پر حملد شروع کیا ۔ پہلے گردیز کو لیا 


سم۔ ”۶ کشفالمحجوب؟؟ ص جو ۔ 
رہ 'طبقات ناصریە“ ص ۵م ر۔ 


۰م" اقبال ریویو 


(,ےنھ) ء پھر ملتان کو قرامطہ سے چھیٹا جو غزنویوں کی کمزوری ہے وہاں دوبارہ 
قابض ہ وگئۓے تھے اور آغرکار آن کے پایںٴ تخت لاہورکو بھی فتح کرلیا (ء۵ھ) ۔۹ 

اس طرح غوریوں کے جذبہٴ التقام کی تشفی ہوئی جو بندوستان میں قیام 
سلطنت کے ارادے سے نہیں آےۓ تھے ء مگر ہمیشہ کی طرح مقامی راجاؤں ے 
مسلإنوں کی خانہ جنگی سے فائدہ آٹھانا چاہا۔ پرتھوی راج ۓ اور اس کے بھائی 
کھانڈے راؤ ۓ مچد غوری پر حملہ کیا ۔ غوریوں کو شکست ہوئی مگر کچھ دن 
بعد سلطان نے پھر حملد کیا اوز آُس شکست کا بدله لے لیا ۔ اس کے نتیجے میں 
اجمبر اور دہلی بھی غوریوں کے قبغے میں آ گۓ اور اسلامی ثقافت کا صکز بن 
گئے ۔ حسن نظامی ۓ ''تاج الماثر؟“ می لکھا ے : ''اساس و قواعد بٹکدہا نقص 
و خرابی ہزیرفت و معابد اصنام و اوثان مساجد ومدارس بدل افتاد ۔““ اس کے 
بعد سابق حملہ آوروں کی طرح غوریوں کو بھی مقامی راجاؤں ی کمزوری کا 
اندازہ ہوگیا او ر کچھ ہی دنوں میں ۓے آن کے نائبوں نے پورا شا ی ہند فتح کرلیا ۔ 

لیکن ود غزنوی کی طرح بد غوری کو بھی خراسان کی سیاست میں ]لجھٹا 
پڑا ۔ و وچھ میں تکش غان بادشاہ خوارزم کی وفات پر غیاث الدین اور شہاب‌الدین 
ۓ غراسان پر حملہ کیا اور فیشاپور و سرخس وغیرہ کو فتح کر لیا ۔ ان مقامات 
کی فتح کے بعد غیاثالدین تو واپس چلا آیا مکر شہابالدین باطنیں کے استیصال 
کے لیے قہستان کی جانب زوان ہوا جہاں حسن بن صباح ۓ قلعہٴالموت میں ان 
کی باقاعدہ حکومت قائم کر دی تھی ۔ وا یٴ قہستان کی فریاد و فغاں کے زیر اثر 
غیاث الدین ۓ ش۔ہابالدین کو اساعیلیوں کے استیصال ہے روک دیا اور وہ ناراض 
ہو کر غزنی کے بجائۓ ہندوستان ووانہ ہ وگیا ۔٦۸‏ 

کچھ دن بعد غیاثائدین ۓ وفات پائی (۹و۵ھ) اور چد غوری معزالدین سام 
کے نام سے مستقل بادشاہ ہوا ۔ خوارزم شاہیوں ۓ جبور ہو کر کفار خطا ے مدد 
مانگی اور ان کی مدد ے ید غوری کو شکہت فاش دی ۔ اس سے مالک محروسہ 
میں بڑی غدید اہتری پھیل گی ۔ ایبک بال تررۓ ایک فتنہ پرور زندیق عمر بن 
ہزان کے اغوا ہے ماتان میں (جو قرامطہ کا گڑھ تھا) عام خود ختاری بلند 
کیا ۔ ملتان اور لاہور کے درمیان کهوکھروں نے بغاوت کر دی ۔ ادھر 
خراسان کے باطنیوں ۓ اس انتشار و پراگندگ ہے فائدہ آٹھانا چاہا ء لیکن سلطان 
ۓ ہمت اور حسن قدبیر ہے کام لیا ۔ اییک بال ترکی سرکوی کے لیے ایک لشکر 


یہہ ایضاء سص+ررو۔ےر۱!۔ 
پہ۔ ''الکامل؟“ جلد ثانی عشر؛ ص ۵ہ۔ 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارتقا - 


روائہ کیا جس نے اس کا قلع قیع کر دیا ۔ باطنیہٴ غراسان کے استیصال کے لیے 
اپنے نائب چد بن ای علی کو لکھا جس نے قائن کا (جو باطنیوں کا گڑھ تھا) 
حاصرہ کر لیا >۸ ادھر قطب الدین ایک کو کھوکھروں کی تادیب کے لے لکھا 
اور غود کفار خطا ے انتقام کی تیاریاں کرنۓ لگا ۔ وہ ان ے پذلہ لیۓ جا رہا 
تھا کہ کھوکھروں کی شورش کی خبریں ے در ے آنا شروع ہوئیں ۔ مجبوراً وہ 
ہندوستان آیا اور رہیعالاول ,پ میں کھوکھروں کو شکست ناش دی ۔۸۸ 

اب وہ بھرکفار خطا سے جنگ کے ارادے ہے چلا ء مگر واستہ ہیں دمیک کے 
مقام پر باطنی غدائیوں ۓ یکم شعبان ۲,ہ کی رات کو آے شہید کر ڈالاء 
جنھیں کہا جاتا ے کہ خوارزم شاہ کے ایجنٹ تھے (خوارزم شاہی سلاطین دیگر 
آسرا و خلفا کو بھی فدائیوں کے ہاتھوں قتل کرا چکے تھے) ۔ افواہ یہاں تک تھی 
کہ اس سازش میں امام رازی بھی شریک تھے کیوٹکہ وہ خوارزم شاہ کے خاص آدمی 
تھے ؛ یز اساعیلیوں کے وظیفہ یاب بھی رے تھے ۔ 

سلطان مچد غوری کی وفات پر آُس کے پندوستانی مقبوضات کا قطبالدین اییک 
بادشاء ہوا یں ۓا اس ملک میں !لام عاندان؟کی بنیاد ڈائی ۔ 

(م) غوری حکمرانوں ۓ بھی سلاطین اسلام کی دیرینہ رسم کے مطابق علمی 
سربرستی کو جاری رکھا ۔ ابن الائیر غیاثالدین کے بارے میں لکھتا ے : ''وہ 
فیاض اور صحیحالعقیدہ تھا ۔ خراسان میں بہت سے صدقات اور اوقاف قائم کے ء 
مسجدیں اور مدریے بناۓ ۔ جس شہر میں ہہونچتا وہاں کے ہاشندوں ؛ فقہا اور 
اہل فضل کے ساتھ بڑا اچھا سلوک اور احسان کرتا ۔ نیز علوبین و شعرا میں سے جو 
اس کے دربار میں بہوۓچ جاتا اُس کے ساتھ سراعاة برتتا -“'۹* اسی طرح منہاج سراج 
ۓ اس کی علم و فضل نوازی کے بارے میں لکھا ے: ''حق تعالول ۔ ۔ ۔ حضرت او را 
از افاضل علإ و ج|پیر حکإ و مشاہیر بلغا آراستہدکردہ و درکاہ ہا جاہ او جپان پناہ شدہ و 
مجع افراد مذکوران دنیاگشتہ ۔ از کل مذاہب مقتدایان ہر قرنق جمع بودند و شعراۓ 
ے نظبر حاضر و ملوک کلام نظم و نثر در سلک خدمت بارگاہ اعلول او منتظم -4ک٭۹ 
اسی طرح عوق غوریوں کے پای۔ٴ“ تخت فیروز کوہ کے بارے میں لکھتا سے : 
''حضرت فبروز کوہ عط رحال و سہبط انوار فضل و افضال شدہ ء شعراۓ عالی قبلہ 


ےہ۔ ایض ء ص ہے ۔ سے ۔ 
ہم ایض ءص ہہ ۔ 

۹ہ۔ ایض ٤‏ ضصسں ہے۔ 

, و۔ ''طبقات اصری“ مس ےے ۔ 


۴۲" اقبال ریویو 


حاجات آنرا دانستند و فضلاۓ ساہی مرتبت روۓ بدان آوردند ۔'۹ فاتماند 
سرگرمیوں اور شوق کشو رکشائی کے ساتھ علمی سربرستی بھی شہابالدین ۓ 
بھائی سے ورہ میں ہائی تھی ۔ ابن لائیر ۓ آس کی عاإ نوازی کے بارے 
میں لکھا ے : ؛'بیان کیا جاتا ے کہ شہابالدین علإا کو بلاتا تھا ۔ وہ اس 
کے سامنے فقہی اور دوسرے مسائل پر بحث کرتے تھے ۔ فخرالدین رازی اس 
کےگھر میں وعظ کہتے تھے۔۹۲۶۶ اسی طرح عبدالقادر ہدایونی اس کی علم دوستی کے 
بارے میں لکھتا ے : ''و علإ| و فضلا و شعرا در زان او ہسیار تربیت یافتند ۔ ازان 
جملہ امام فخرالدین رازی رحمتالقہ کہ لطائف غیائی و کتب دیگر بنام برادر او سلطان 
غیاثالدین ابوالفتحج تصنیف کردہ در لشکر سلطان معزالدین سام اقامت داشتہ ہر 
ہفتب بوعظ قیام می مود و سلطان در پاۓ او رفتہ رقت بسیار می کرد _ ۹۳4۶ 
اس علمی سرہرستی کا اثر عقلیای تحریکوں پر پڑنا بھی ناگزیر تھا ۔ مگر ان ک 
تفصیل سے پیشتر ان عواسل پر اجا ی نظر ڈال لینا مستحسن ے جو عراق و 
خراسان کے اندر فلسذہ و حکمت کی ترق و اشاعت میں سرکرم تھے ۔ 

عہد ماسبق کے عوامل ثلاث کی کارفرمائی اس زماۓ میں بھی جاری رہی ۔ 
مزید تفصیل حسب ذیل ے ۔ 

باطنیت : غوری اقتدار کے زماۓ میں باطنیت کا سکز اور بھی قریب آ گیا ۔ 
اب یہ مصر سے الموت قہستان میں منتقل ہو آیا تھا ۔ مستنصر اس|عیلی کی 
وفات (ےرمھ) پر اس کے بیٹوں نزار (جسے اس نے ولی عہدی کے لیے پہلے 
نامزد کیا تھا) اور مستعلی (جے نزار ے ناراض ہو کر بعد میں نامزد کیا) 
کے ہوا خواہوں میں نزاع پیدا ہوئی جس میں مستعلى کامیاب ہوا ۔ مکر چوٹکہ 
فرقہٴ اساعیلیہ میں ”'نص اول؟' (ہہلی امزدی) کا اعتبار کیا جاتا ہے اس لیے نزار 
کے معتقدوں کو بھی اچھی خاصی اہمیت حاصل ہڑکیٰ اور آنووں ۓ خفیہ 
طور پر اپنی سرگرىیاں جاری رکھیں ۔ انھی ہواخواہوں میں حسن بن صباح 
تھا ۔ اس نے ایران واپس آ کر الموت کے قلعہ میں باطئیہ قہستان کی بنیاد 
ڈالی جس کے مقاصد میں اپنے غخالفین کو خفیں طور سے قتل کرانا بھی شامل 
تھا ۔ یھ میں اس کی وفات پر کیابزرگ ]مید اور اس کے مرنے پر ]ٌس کا 
بیٹا مچد جانشین ہوے ۔ موخرالذکر کے بعد اس کا بیٹا حسن علی ذکرہ السلام 


روہ 'لبابالالہاب؟“) جلد اول ء صضص ۲۲ ؛ ۔ 
۲۔ ''کامل' جلد ثانی عشرء ص مہ ۔ 
+و۔ ”'منتخب التواریج““ جلد اول ؛ ص ٣ن‏ ۔ 


!ہك 


"٦ 


۳ 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارثقا ۳مم 


کے نام سے جانشین ہوا ۔ وہ باپ دادا کی روش کے برغلاف علوم عقلیں ے 
بھی واقف تھا۔۹7 لہذا درجہ'ٴ حکومت پر پہوبچ کر اس نے اپنے سسلک کی اشاعت 
پر کمر ہمت باندھی ۔ آخر وہچھ میں ایک مسلان ۓ آے قتل ڈالا ۔ علی ذکرہ 
السلام کے بعد اس کا بیٹا مچد آُس کا جانشین ہوا ۔ آُس نے بھی اپنے باپ 
کی رسم کو جاری رکھا ۔ چنانچہ ”روضۃالصفاء““ میں لکھا ے : ”و این چد در اظہار 
کیش ضلالت از پدر عالی تر بود و در دعویٰ امامت مجد تر و مصر تر ۔ ادعاۓ 
حکمت وعلم فلغمہ کر دے ء بلکە دران فن و سائرفتون خود را منفرد پنداشتے و 
در علم معقول و منقول و فروع و آصول از سخنان وے بسیار روایت 
کردہ اند ۔۹۵ اس کا اثر ]ُس کے دعاۃ اور عام عقیدت سندوں اور ان کے توسط 
سے دوسرے لوگوں پر پڑنا بھی ناگزیر تھا ۔ 

ادھر قلمروۓ اسلام میں جو ایک عام خائہ جنگ برپا تھی ء ]ُس کے نتیجے 
میں بہت سے رژسا و سلاطین باطتی فدائیوں سے اپنے سشئوم مقاصد کی تکمیل کرااۓ 
تھے اور اپنے دشمنوں کو قتل کراتۓ تھے ۔ للہذا باطنی دعاۃ کی سرگرمیوں کے 
باب میں بڑی رم پالیسی برتتے تھے ۔ انہی میں وا یٴ غور علاءالدین حسین بھی 
تھا جو باطنیوں کے بارے میں دوستانہ روش رکھتا تھا اور اُنھیں دعوت کی آزادی 
دے رکھی تھی (مزید تفصیل آگے آ زہی ے) ۔ ان سب باتوں کا نتیجہ یہ ہوا 
کہ باطنی دعوت کی اشاعت کے سلسلے میں فلسفہ کی (جو اس کا مقدمه تھا) 
خود بجُود اشاعت ہو رہی تھی ۔ 

حکا و فلاسفہ : عام انتشار و طوائف الملوکی کے باوجود علم و حکمت کی ترق 
برابر جاری رہی ۔ افاضل وقت میں بہت سے فلسفہ اور دیگر علوم حکید کے 
پرستار تھے جیسے بغداد میں جعغفرالقطاع ء نظامالملک کے ہوئۓے حسن بن 
امیر ابو علی ء ابوالفضل الخازمی (جس نۓ ۵۸۲ھ کے طوفان کی دوسرے منجموں 
ساتھ پیشین کوئی کی تھی) ۹۰۰ لیکن دو شخص تفلسف ہے انتہائی طور پر متاثر 
تھے : سیدنا شیخ عبدالقادر جیلانی کے صاحبزادے عبدالسلام الەدعو بالرکن جن 
پر تعطیل اور فلسفہ پرستی کا الزام تھا اور جن کا کتب خانہ اسی الزام میں جلایا گیا 
تھا ء٠۹‏ دوسرے اہن الفضائری (ابوالفتوح مسعود بن ابو چد) جو بظاہر معتزی تھے 


م و۔ ''روضتالصفاء “۶ جلد چہارم ء ص ہے ۔ 

هو۔ ایضاً ۔ 

+و۔ 'اخبار العلاء باغبار الحکاء؛ لابن القفطی ء؛ ص ہے ۔ 
ےوہ ایض ص من ۔ 


ہ۴۰" اقبال ریویو 


لیکن بباطن فلاسفہ کا عقیدہ رکھتے تھے ۔۹۶۸ اسی طرح دمشق میں سیفالدین 
آمدی تھے ۔ ان ہر بھی علوم الاوائل میں توغل و انم|ا ک کی بنا پر فساد عقیدہ 
کا الزام تھا ۔ کم تو معروف لوگوں عبدالرح|ن بن عبدالکریم الرخسی تھے جن 
کے واسطے امام رازی نے ”'کلیات قانون“ کی شرح لکھی تھی ۔ 

لیکن اس عہد کے عبقری دو تھے : مغرب میں شہابالدین سہروردی 
مقتول اور مشرق میں امام رازی ۔ دونوں نے علوم فلسفیہ کی آخری تکەیل 
عجدالدین جیلی ہے کی ۔ شہابالدین سپروردی فلسفہٴ اشراق کے بانی یا بقول خود 
عبدد تھے آور امام رازی موافقین کے نزدیک چھئی صدی ہجری کے مجدد ملٹ 
اور تغالفین کی نظروں میں علم استدلالی کے مظہر اتم تھے۔ چنائچہ مولانا روم کا آن 
کے بارے میں ارشاد مہور ے : 

گر باستدلال کار دین ہدے . غغعر رازی رازدار دین بدے 
اور کچھ لوگ تو آنهیں زندقد و الحاد تک کے ساتھ متہم کرتے تھے ۔ تفصیل 
آک می سے 

بہرعال وہ اس زمائہ مین مشرق کے فلسفی' اعظم تھے ۔ ابتدائی 'تعلیم:اہنے 
پدر بزرگوار سے حاصل کی ۔ بعد میں کال سەعانی وغیرہ ہے پڑھا اور علوم حکمیه 
و قلسفیہ کی تکمیل مبدالدین جبلی سے کی ۔ اگرچہ وہ اپنے ]ستاد بھائی شہابالدین 
سہروردی (شیخ الاشراق) کی طرح ء جے صلاحالدین ایی ۓ اس کی ملحداله 
سرگرمیوں ی بنا پر قتل کرا دیا تھا ء انقلاِی تو لہ تھے ؛ بھر بھی ان ک 
شخصیت گوسگو میں ے کیونکہ وہ جہاں رے آن پر زندقب و فلسفہ پرسی کا 
الزام لگتا رہا ۔ اس بد کو اس بات سے بھی تقویت ہوق ے کہ]آنھوں ے 
جوم پرستی کے موضوع پر ''السرالمکتوم“ جیسی ہدنام کتاب لکھی ۔ 

امام صاحب کے متعلق دوسرا شمں یں ے کہ وہ باطٛی داعی یا ملاحدۂ 
اساعیلیہ کے ایجنٹ تھے ۔ چنائیں '' روضة الصفاء '“ میں لکھا ہے کہ جب وہ 
آذر بائیجان سے رے آئے تو لوگوں ۓ کہنا شروع کیا کت امام صاحب ملاحدہ 
کے داعی بن گئے ہیں ۔ امام صاحب نے برآت کے لے ان ہر لەن طعن شروع ک ۔ 
اس پر وا ی'ٴ الموت مچد بن حسن علىی ذکرہ السلام ۓ ایک فدائی کے ذریعے ٢نھیں‏ 
خوفزدہکرا دیا اور آنھوں ۓ باطنیہ پر لعنت بند کر دی ۔ ”'روضۃ الصفاء؟“' میں یں 
بھی لکھا ےہ کہ آنھیں اساعیلیوں سے ۳٣٣‏ طلائی دینار سالانہ وظیفہ بھی ملا 
کرتا تھا اور وہ یہ رقم سیستان کے ریس ابوالفضل کے خزانہ ہے وصول کرے 


۹۸- ایضاً ء صي ہوم ۔ 


ہندوستان میں فلسئہ و حکمت کا آغاز و ارتقا ذ 


تھے۔۹۹ آخر زماۓےۓ میں وہ غوریوں کے بہاں پہنچے جس کی تفصیل آگے آ رہی ے ء 
اور آخر میں ان پر مد غوری کے قتل کی سازش میں شرکت کا الزام لکایا گیا اور 
وہ بڑی مشکل ے وہاں سے جان بچا کر بھاگے ۔ 

ہہرحال امام رازی اس عہد کے فلاسفد کے کنل سرسبد تھے ۔ علمکلام کے 
ساتھ فلسفہ کی ترق میں بھی ان کا بڑا حصہ ہے ۔]نھوں نے شیخ بوعلی سینا کی 
دو مشہور کتابویں '' لارشادات و التنبہات “ اور ”' عیون الحکمد “' کی شرحیں 
لکھیں ۔ ان کے علاوہ آن کی '' المباحث المشرقیہ ““ فلسفہ و کلام کی جا طور پر 
دائرۃ المعارف کی جا سکتی ے ۔ 

دیوان کتابت : عہد ماسبق کی طرح فلسفہ و حکمت کی ترق کا تیسرا عامل 
طبقہٴ کتّاب تھا ء بلکە فلاسفہ یا تو طبابت کرتۓے تھے یا شاعری یا دیوان کتابت 
میں ملازہمت ۔ 

فاسفیانہ روایات : عہد ماسبق کی طرح ان عوامل ثلالہ ۓے غوری عہد کی 
اتی سرگرمیوں کو بھی متاثر کیا ۔ 

باطنیت : قلمروۓ اسلام کے دوسرے علاقوں کی طرح باطنیوں کو غور 
میں بھی قدم جاۓ کا موقعد مل گیا ۔ سلطان علاءالدین جہاں سوز کا آخر زماۓ 
میں رجحان اس مذہب کی طرف ہو گیا تھا ۔ چنانچہ اُس نے باطنی دعاۃ کی بڑی 
آؤ بھکت کی اور اس طرح باطنی دعوت ملک میں پھیلنے لگی ۔ منہاج سراج نے 
لکھا ے : ''و بآخر عمر (سلطان علاءالدین جہاں سوز) رسل ملاحدہ الەوت بنزدیک 
سلطان علاءالدین آبدند و ایشان را اعزاز کرد و ہھر جا از موافع غور در 
سر دعوت کردند وملاحدۂ الموت طمع بضبط و انقیاد اہل غور در بستند ۔ و این 
معنی غبار بدنامی شد ہر ذیل دولت علاءالدین و از عمر او اند کے بیش نماندہ 
بودند ؛ برحمت حق تعالول پیوست ۔“' *٭ ' اس کے مرنے پر آُ٘س کے بیٹے[سیفالدین 
نے کھوئی ہوئی عوامی مقبولیت کی بازیابی کے لیے اساعیلی دعاة کی بڑی سختی ے 
پیخ کئی کی ۔ منہاج سراج نے لکھا ے : ٴ و آں رسل کہ اؤ ملاحدۂ الموت آمدہ 
بودند و در سر ہرکس را ببطلان و بدعت و ضلال دعوت می کردند ء باز طلب 
فرمود و جملہ را فرمان داد تا بزیر تیغ آوردند و ہلاک کردند و بہر موض ےکہ از 
روا فتنہ ایشان ہوۓ یافت فربان داد تا درکل بلاد ملحد کشی کردند و ہمد 
را بدوزخ قرستادند ۔ ۔ ۔ و بدین غزو بسنت بچد عبت او در دل اہل غور و مالک 


وو۔ ''روضۃ الصفاء“' جلد چہارم ؛ صض وے۔.ہ۔ 
٠ہ‏ ''طبقات ناصری““' ص سپ ۔ 


۹م اقبال ریویو 


جبال راسخ گشت ۔-۱۰۶۶ 

آُس ے زیادہ دشمنی ان لوگوں کے ساتھ چد غوری کو تھی ۔ چنانچہ آس 
نے غزف میں حا کم ہوۓ کے بعد ملتان کو قرامطہ سے چھینا اور خوارزم شاہیوں 
کے استیصال ہے زیادہ اساعیلیوں کی بیخ کنی پر کمر ہمت باندھی ۔ لہذا جب 
دونوں بھائیوں ۓے یشاپور اور سرخغس پر قبضہ کیا تو غیاثالدین تو لوٹ کر 
ہرات چلا گیا ء مگر شہابالدین ملاحدہ کے قلعوں کو برباد کرتنۓ کی لیت سے 
قہستان کی طرف بڑھتا چلا گیا ۔ وا یٴ ةہستان کی فریاد و فغاں کے زیر اثر 
غیاث الدین ے شہاب الدین کو اساعیلیوں کے استیصال ہے روک دیا ء مگر 
آُس کے مرۓ ہر جب وہ مستقل بادشاہ ہوا تو پھر پوری قوت ے ان کی بیخ کی 
پر توجہ کی ۔٢۰٠‏ 

غور سے زیادہ مستحکم باطنیت کا گڑھ ملتان تھا ۔ محمود نے اہے قرامطِ سے 
چھینا تھا مگر غزنوی اقندار کے کمزور پڑے ہی قرامطہ پھر وہاں قابض ہو گے 
تھے ۔ آنہی سے ید غوری نے وےدھ میں ]سے پھر چھینا ء لیکن اس سے قرامطد 
کہ حوصلن:ہست نہیں ہوۓ کولکہ اس کے آَخُرْق زتاۓے میں ملتان ہی ]ایک 
زندیق عمر بن ہزان کے اغوا ہے آُس کے نائب ایبک بال تر ۓ بغاوت کی تھی ٭' 
اور آخر کار انہی فدائیوں کے ہاتھ ہے وہ ٭, پھ میں شہید ہوا ۔٣ٴ٠‏ 

اس ے اندازہ کیا جا سکتا ے کہ قرمطیت غور اور ہندوستان میں کس 
سختی سے جڑیں پکڑ چکی تھی ۔ باطنیت کی اساس فلسفہ پر ے ء مگر بچد غوری 
کی نظر ہے یہ حقیقت اوجھل رہی ۔ وہ حمود غزنوی کی طرح باطنیت کو مٹانا تو 
چاہتا تھا مگر بزور شمشیر ۔ لیکن حمود کی طرح اس ے فلسفہ ہر (جو باطنیت 
کی نظری اساس تھا) کوئی پابندی نہیں لکائی ۔ محمود فلسف و حکمت کے نام سے 
بھڑکتا تھا اور چد غوری اپنے عہد کے فلسفیٴ اعظم (امام رازی) کا عقیدت مند تھا ۔ 

امام راضی : چھٹی صدی کے آخری عشرہ میں امام صاحب ملکت غور میں 
وارد ہوۓ ۔ پہلے ہامیان پہنچے اور پھر غیاثالدین کے دربار میں ء جہاں آنھوں 
ے کرامیوں کے خلاف بڑی آتش فشانی شروع کی ۔ ۰و دہ میں تو آ٘ن کی یه 
آنش غشانی انتہا کو ہہو گبٔی ٠۰١-‏ امام صاحب نے ایک عام مجلس کے اند رکرامیوں 


8۷۴۷/۷ ایضاً +صی۔ 

۲ و۔ '' انال“ جلد ثائی عشرء ص ہے ۔ 
۳ ایضاً۔ 

م.١۔‏ ''طبقات ناصری'' ؛ ص م۱١۔‏ 
۵.۔ '' الکامل؟“ جلد ثانی عشر ؛ ص ون ۔ 
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ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارتقا 0 


کے پیشوا قاضی جدالدین ابن‌القدوہ کو جو عوام کے علاوہ دربار میں بھی بڑی 
وجاہت رکھتے تھے علالیہ سب وشتم کیا ۔ اس پر شہر میں بلوہ ہو گیا اور 
ملک ضیاءالدین ۓ ء جو سلطان کا داماد تھا ء جا کر سلطان ے شکایت کی اور 
امام رازی کو زندقد کے ساتھ متہ مکیا ٠۰١‏ خود قاضی ابن القدوہ نۓ جب دوسرے 
دن عوام میں تقریری ء تو امام رازی کی سرگرمیوں کو ”٭کفریات فلسفہ ؛““ کی 
اشاعت ہے تعہیر کیا ۔٤٠٠‏ مجبور ہو کر غیاثالدین ۓے آنھیں ہرات بھیج دیا ۔ 

غیاث الدین کے بعد جب مد غوری مستقل بادشاہ ہوا تو آسے ان سے 
ے حد عقیدت ہو گئی اور وہ بالالتزام آن کے وعظ میں شریک ہوئۓ لگا اور 
آخری ےم تبں جب وہ ہندوستان گیا تو اس سفر میں امام صاحب بھی اُس کے ہمراہ 
تھے بلکە ٢س‏ کے قتل کے بعد عام خیال یہی تھا کہ اىام صاحب بھی اس سازش 
میں شریک تھے ۔۰۶۸٠‏ 

طبقہ*“ کتتّاب : غزنوی عہد کی طرح غوریوں کے زساۓ میں بھی طبقه کتتاب 
فلسف و حکمت کی ترق میں حصہ لیتے رے ء مگر سابق عہد کی طرح اس عہد 
کے فضلاۓ معقولات کا بھی کوئی مستقل تذکرہ نہیں ملتا ۔ البتہ عوق نے 
”لباب الالباب؟؛ میں اس زمائہ کے ایک با کال کا ذکر کیا ے جو انواع علوم معقول 
و منقول کے ماہر تھے اور تصرح یىی ے کہ وہ شہر لاہور میں رہتے تھے ۔ ان کا 
نام خطبرالدین ید بن عبدالملک الجرجانی تھا : ”الشیخ الامام خطیرالدین 
فخرالزباد چد بن عبدالمک الجرجانی : از مشاج خطہ لوہور ہود ۔ لابل از افافل 
امائل جمہور ۔ در فضل و براعت ازہری و ہو عہبید و در صفا و زہادت شبلی و 
جنید - - ۔ تصانیف او از معقول و منقول مشہور است ۔/۰۹۰ ٠‏ 

غرض فرقہٴ باطنید کی دعوق سرگرمیوں ء طبقمٴ کتٹاب کی تعلیمی ضروریات 
اور امام رازی کی متکلانںس و فلسفیائہ مساعی نے نہ صرف غور بلکہ غوریوں کے 
ہندوستانی مقبوضات میں بھی فلسفہ و معتولات کی ترق میں غبر معمولیلی حصمہ 
لیا ۔ مگر غوری ہندوستان کی علمی و حکمی سرگرمیوں کی تفصیل ہنوز پردۂ 
خفا میں ے ۔ خود امام رازی (جو کم از کم بچد غوری کے ہمراہ آُس کے آخری 
سفر ہندوستان کے دوران میں ہندوستان آے تھے) کی کسی تعصبنیف کے متعلق 


ہےوپہ ایضاء ص ون ۔ 

ےك١٠۔‏ اٍضاً ۔ 

ہ.و۔ ایضآء ص جم ۔ 

۹, وہ '”'لبابالالباب؟؛ جلد اول ؛ ص سم ۔ 


سو جج _ہہٰجتىِویم وچ ک‪ھےکگک‫ے٠ِ_-‏ 


۸م اقبال ریودو 


نہیں کہا جا سکتا کہ وہ زمائہ“ٴ قیام لاہوری تصثیف ے ۔ 
لیکن چونکہ اس زمانہ میں غوریوں کے ہندوستانی اور خراسانی مقبوضات 


درمیان کوئی واضح اور متعین حد فاصل نہیں تھی اور بعض علاقوں کا تو 
ہندوستان کے ساتھ قدیم زماے ے بڑا قرہبی تعلق رہا تھا ء مثا5 بامیان جو قبل 
اسلامی زماۓے میں بدھ مذہب کا ایک بڑا سکز تھا جہاں آن کے بناۓے 
ہووۓے استھوپ اور منارے یز حجری نقوش اور ان سب ہر مستزاد دو قوی ہیکل بت 
'سرخ پد؛؛ اور ”غنگ بد“ یاقوت کے زماے زساتویں دی ہجری) تک بندوستان 
کی قد سنگتراشی سے کال کی یاد لاتے تھے ؛٭ ١‏ بلکہ مقدسی تو آے بندوستان 
ہی بوسد ج7 ای گی یہ ہی اد 


خراسان کا پندرٹاہ اور ٥ےیدم‏ کا خزالہ““ (خزائن السند) ے 2 دم 


بہرحال اسی بامیان میں امام رازی سب سے پہلے تغریف لاۓ اور 
بہاءالدین سام کے یہاں ء جو اس علاقد کا وا ی تھا ء قیام ہذیر ہوۓ ۔ یں سے 4 
غور گے جہاں غیاثالدین کہ نام ہر :؛ لطائف غیائی“' وغیرہ معتون کیں ۔ 
پر غوری کے مستقل بادشاء ہوے پر غزفی میں آ گۓے جہاں ”تفسیر کبیر'' کے 
نصف اول ک آخری سورتوں کی تفسبر لکھی ۔ خوش .تی ے ]ن: کی:زمانہ' قیام 
بامیان ک ایک تصنیف ”لوامم البینات“ موجود ے جے آنھوں ۓے وا ی' 
ہامیان جہاءالدین سام کے نام معنون کیا تھا ۔ چنان یہ اس کے متدمے میں لکھتے ہیں : 
”'ؤان اتے تعالیلٰ لا اسعدنی بالاتمال ای حضرۃ ال۔۔طان المعظم العادل بباءالدین 
شس الاسلام و المسلەىن ۔ ۔ ٭ ای الەوید سام بن پد بن مسعود بن الحسین زین الله 
معاقد ملک ۔ ۔ المستظلین بظل لوالكَے <۔ ان ونقنی القہ تعالیٰ لتقیح الکلام 
ق شرح اساء اللہ تعالیٰ و مفاتہ و تحقیق القول ق تفر نعوتہ و س|تد ۔ فصنفت 


ھذالکتاب و سمیۃ بلوا مع البینات نی الا۔اء الصفات ۔ا٢۲!‏ ' 


-٠‏ ٠آ‏ ہیں ایک چت هی بلند استوَوپ تھلاو ستونوں پر تاثم تھا ۔ 
آُس کی دیواروں پر ہر قسم کے برندوں ک جتھیں الہ تعالول نے پیدا کیا ے 
تصویریں بی ہوئی تھیں ۔ انھیں دیکھ کر حیرت ہوق تھی ۔ استھوپ کے علاوہ 
دامن کوہ میں لیچے ے ]وہر تک چٹان کو تراش کر دو بت بناۓے ہوۓ تھے 


جن میں ے 


ایک سرخ بد [لال ہدھ] اور دوسرا خنک بد [بھورا بدھ] کہلاتا تھا۔ 


دنیا میں ان جیے بت او رکہیں نہیں تھے“ (معجم البلدان“' یاقوت ؛ جلد 


انی ١ص‏ وم)۔ 


ز1ر-۔ ”احمن التقامم“ عحوالہ جغرافیں علافت مشرق ' ص ۷۲۵ سوجڈہ۔ 


,۔ ”'لوامم البینات“' ص ٢‏ ۔ 


ہندوستان میں فلسشہ و حکمت کا آغاز و ارتقا ۷۹ 


لیکن اس بات ہے قطع نظر کہ یہ آن کے زمانہٴ قیام ہامیان کی تصنیف ے ء 
جس کا بہرحال پندوستان ے یک گونہ تعلق تھا ء اس کاب کی اہمیت ایک 
اور وجە ہے بھی ے ۔ اس نے بعد کے مفکرین بالخصوص دولت مملوکیە ہندوستان 
(ہ.ہمہہھ) کے فضلا پر بڑا گہرا اثر ڈالا تھا ۔ چنا چں اگلی صدی میں 
قاضی حمیدالدین اگوری نے اسی کتاب سے متاثر ہو کر اہی مشہور تصنیف 
”'طوالع الشموس““ تب کی ۔ وہ اس میں '”'لوامع البینات؟““ کا حوالہ بھی دیتے 
ہیں : ''درکتاب لوامع البینات آمدہ استع اعظم اساء الہ است لوجوہ ۔ ۔ ۱۱٣“‏ 
اس لے ذیل میں اسی کتاب کے مباحث میں سے ایک دلچسپ مبحث''صفات 
باری؟“؟ کے متعلق پیش کیا جا رہا ے ۔ یہ امام صاحب کی ان تمقیقات اینتہ 
کا ملخص ے جو آنھوں نے اس موضوع کے سلسلے میں ہامیان کے ائدر فرمائی 
تھیں ۔ لیکن اس مسثكد کی اہمیت کے پیش نظر جو قدیم زمائہ ہی ہے مذہب 
اور فلسفہٴ ال ہیات دونوں می معرکہ الارا سے ) اس کا تاریجی تعارف مستحسن 
معلوم ہوتا ے ۔ 

آسانی ہذاہب کے پیرو ہوں یا آزاد خیال فلسفد ء ایمان باللہ کے لتیجے میں 
ہاری تعالول کی تممید و تقدیس اگزیر تھی اور پھر اس توصیف و تحمید کے مبالغے 
میں ایک وقت ایسا بھی آ جاتا تھا کہ فکر انسان (بالخصوص آزاد فلسفیانہ تفکیں) 
کو سرے نے صفات بای کا منکر ہنا پڑقا لها اس الکار صفات کی ایکٹت:وجد 
تو اىام رازی ۓ دی ے جو آگے آ رہی ے ٢‏ دوسری وجہ ؛'قیاس‌الغائب 
على الشاہد/' ے جوائنسانی تفکبر کا عام وصف ے ۔ اس کے نتیجے میں انسان 
باری تعالول کو بھی ؟نہی صفات سے متصف کرتا ے جو انسانوں میں پائی 
جاتی ہیں (یا آن کے لیے وجب تعظم و اجلال ہیں) ۔ مکر سشکل یں ے کہ 
اس کے خوب و ناخوب کا تعبن بغیر الہامی ہدایت کے نامکن ے اور اس کے 
بغیر ''توصیف معبود““ کی جملد مساعی اس کی تنقیص کا باعث بن جاتی ہیں ۔ ھی 
نہیں بلکە آگے چل کر بھی چیز انسانی معاشرہ کے لے مفسدۂ عظم ہو جای ہے ۔ 

کچھ ایسا ہی واقعہ قدیج یونانی تفکیر کو پیش آیا - یونان قدیم میں دیوتاؤں 
کی تعظیم و پرستش تو انسان کے جذبہٴ ''توجہ ا ی المعبود““ ی بگڑی ہوئی شکل 
کا نتیجہ تھی جسے اہل غرض کی اغراض مشئوەہ ے دیو مالا کی شکل دے دی تھی 
اور چولکہ ان کے سامے !'مثل اعلیٰ““ جبابرۂ روزکار (۷0۲09)) تھے جو 


-+۔ ''خطوطہ“ ذغیرہ حبی بگنچ ء مسلم یونیورسٹی لائبریری ؛ علیگڑھ ء 


برق ۸۳۲۔ 


س9س .9‫ےىىے.ےِسَٴّ99ِ.َ. .:-پپِكٍِي ِ 9-ك “ےت 


و اقبال ریوو 


مطلق العنانی اور عیاشی و فحاشی کے پیکر تھے ۔ للہذا یہی چیزیں جو سلی‌الطبع اور 
صالحالفطرة انسانوں کو معائب معلوم ہوی ہیں ء قوسی بھاٹوں اور مذہبی پروہتوں 
کے ”اعلاق عالی۔,“' نظر آتی تھیں ؛ اس لے آنھوں ے اپنے معبودوں (دیوتاؤں) کو 
بھی انہی اوصاف (اوصاف ذمیمہ) ے متصف کرنا انی رفعت تخییل اور بلندہروازی“ 
فکری معراج کال سمجھا۔ چنانچہ ان کی اس نادانی پر (جسے یہ لوگ کال دانشمندی 
سمجھتے تھے) تبصرہ کرے ہوۓ ایلیائی مکتب فکر کا بانی حکیم زنوفینز (زمانہ تقریباً 
۔ ق ۔م۔) کہا کرتا تھا : ”'فانی انسان ہوس اوز پیزیوڈ کو مستند مانتے ہیں 
اور غیال کرے ہیں کہ دیوتا بھی ان ی طرح پیدا ہوۓ ہیں اور اہی کی طرح 
جذبات ؛ آوازء اور جسم رکھتے ہیں ۔ وہ آن دیرتاؤں ک طرف ان چیزوں کو 
منسوب کرے ہیں جو خود انسانوں کے لیے شرمناک ہیں جیے چوری ء زا اور 
جھوٹ ٢۷‏ لے وڈ نتیجہ ظاہر تھا ۔ سنجیدہ مفکرین ے ان معہودوں کا خیال ہی 
چھوڑ دیا اور اس لے دور اول کے یونانی حکا| (اہل‌الطباع) کی تفکەری سرگرمیاں 
؛غدا انکاری“' رجحان پر مبٔی ہیں ۔ 

مگر یہ انداز فکر (غدا انکاری) مشرکین کی ضد میں تو اختیا ر کیا چا سکتا 
ے لیکن ی نفسہ اس میں جان نہیں ے۔ اس لے سنجیدہ فکر کو جلد یا ہدیر پھر 
اصل فطری موقف ”'اقرار غدا؛' پر آنا ناگزیر رے اور تاری طور پر ہوا بھی ایسا 
ہی ۔ چنانھہ دور اول (اہل الطبائع) کے بعض متشددین دعقراطیس وغیرہ کی شدید 
”غدا انکاری؟“' کے باوجود اس عہد کے ایک سنجیدہ فلسفی انکساغورس کو وجود 
باری کا قائل ہوا پڑا کیونکہ آے ماۓ بغبر تکوین کائنات کی منطتی توجیہ ہو ہی 
نہیں سکتی تھی ۔ لہذا عدوث کائنات کی توجیں کے لیے 'انکساغوزس نے ےج حرکت 
اور فاقدالشعور مادے کے علاوہ ایک ڈی اختیار اور نعال لإیرید ہسّی کے وجود 
کو بھی تسلم کیا جو تکوین کائنات کی علت اور غالم کی مدہر ے -' ' 

لیکن چوٹکہ اس عقیدے کی حیثیت بحضص ایک ,ءقدس مفروضے“' ک تھی اور 
اے الہام غداوندیٰ کی تائید حاصل نہیں تھی لہذا اے دیرہائی نصیب ئہ ہو سی ۔ 
چنا چں ارسطو کو انکساغورس کی اس اختراع پر اطمینان نہ ہوا ۔ ویبر ای ”تاریخ 
فلس“ میں١ ١‏ کہتا ے : 


ج ۰و8 5:0098 عصت 0 ۳[ جصنط دییسوری ترلاسساز “۸15٥01١‏ 
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رہ ویبر ء کتاب مذکور ؛ ص ۱۲١‏ ۔ 
۵ قھلی ؛ کتاب مذکورء ص ٣۲٣‏ ۔ 
ہ٭ 0ہ ص۔ 


,( 


ہندوستان میں فلسفہ و حکمت کا آغاز و ارتٹا ١ه‏ 


۔نصعطاء٭حہ ةصد آدءنعرجام ۶۶ (٤‏ عصن4"7صتطد زلامط× صعطا ۱4 
-صتفلمٗد صز ۶ ہ٥م٣اح‏ زط ٥۲۲۰ء٥‏ ععطا 1٤‏ ٤ج‏ 500۸ 5ج ۵9۵5ء آہ 
٥۸۳٣۹٢ ۸۰۱۷۵۰۸۸۰۵۱۰‏ ٥ہ‏ ماینہہ ط٤‏ ی16 


مگر خود ارسطو کے یہاں بھی اس عقیدے کی حالت کچھ بہتر نہیں ے ۔ چنا چہ 
ان قیمي۔ہ ے اس کے بارے میں لکھا ے : ''و الا فاارسطو و اتباعد لیس 
کلاسہم ذکر واجب الوجود و لا شیٴ من الاحکام الّی لواجب الوجود ۔ و انا 
یڈکرون العلة الاولیٰ“ [وراہ ارسطو اور اُس کے متبعین کے یہاں نہ واجبالوجود کا 
ذکرے نہ احکام واجب الوجود کا۔ وہ تو صرف !'علت اولیٰ؛ٴ؛ (ج۷٥3۷/1( )۲۲[٥١٢‏ 
کا ذکر کرۓ ھیں] ۔۶١٢‏ 

یونانی فلسفد کے تیسرے دور میں بھی یں مسثلہ گومگو ہی میں رہا ۔ 
ارتیابیت تو کسی مسشئلے کے بارے میں کوئی متعین موقف اختیار کرنا ہی نہیں 
چاہتی تھی ۔۹۸! ابیقوریت کی اذت پرسّتی ۓے بھی اسے درخور اعتنا اہ سمجھا ء البتہ 
رواقیوں کے یہاں ''توجہ ا ی المعبود“' کے جذے ۓ قدی ''ابہل! لطبائم “کی ”غدا 
اتارانا طینباک ش ساتھ ابی گے کیج میں 'وحدت الوجودا ما موطل 
اختیا رکیا۱۹٢‏ جس کا منشا حض اتنا تھا کہ ”'عالم ایک معقول مقصدی نظام کا نام 
ے ۔ اس لیے دانشمندی اسی میں ے کہ غود کو ارادۂ کلیں کے تابع بنا دیا 
جائۓے اور کل کے مقصد و غایت کے حصول و تمحقیق میں مدد دی جاۓ ۔“؟ 

اس لیے چوتھے دور میں ''توجد ا یل المعبود“؟“ کے جذے کی تشنیق کی 
تشنی کی کوشش نۓ تین راستے اختیار کے : 

() مشرق ادیان ء بالخصوص بہودیت اور ”'حکمت یونانیاں؟؟ میں آطبیق 
کی کوٹش کی جائے ۔ یں تحریک 'یہودی یوذانی؟' فلسفد کے نام سے موسوم ہوئی 
جس کا کل سرسبد فاثلؤ (610110) یہوؤدی تھا ے 

(م) فیٹا غورٹی عقائد پر مبنی ایک عالمی مذہب کی تعمبر کی کوشش کی 
جاۓ ۔ یں تحریک !'لو فیثا غورثیت“ کے نام سے موسوم ہوئی ۔ 

(ء) افلاطون کىٗ تعلیات کو آیک مََببیَ فلسفہ بنانۓ کی "گوشش کی جائۓے۔ 
یہ تحریک ''نو فلاطونیت؟ کے ام سے موسوم ہوئی ۔ 

ان میں دو تحریکیں زیادہ اہم ہیں : یہودی فلسفہ اور نو فلاطولیت ۔ 

دیگر الہامی مذاہب کی طرح شروع میں یہودیت بھی ذات باری تعالوٰ کو 


ے۔ ؟الرد علی المنطقین“' ص مم ۔ 
۸؛)۔ تھلی ؛ کتاب مذکور ؛ ص ہ٠‏ ۔ 
وہ ویبر ؛ کتاب مذکور ؛ ص ہ۰٠‏ ۔ 


٢ن۵‏ اقبال ریویو 


جملہ صفات کالیہ ہے متعف اور تمام سات نتص و حدوث ہے مازہ سمجھی تھی 
مگر بعد میں مشرک اقوام کے اغتلاط و امتزاج اور ون پرست جبابرہ کے ہاتھوں 
میں اسیری اور استعباد ۓے ان میں بھی تشبیہ و تج کی بدعات پیدا کر دیں ۔ لذا 
جب بطالمہٴ مر کے ہد میں اُس کا یونانی فلۂ ے سابقه پڑا اور خود کو 
اؤس ۶ تشبیں مفرط“ کی توجیہ سے قاصر پایا تو اس سے بچنے کے لیے 'تئریں)٢‏ 
کے ام ے ”تعطیل صفات'“' کى جائب ان کا وجحان بڑھنے لکا ۔ اس انداز فکر 
کا سب ے بڑا مایندہ فائلو تھا -اُس نے 'تبریدی توحید“ٴ اور ''تنزیه تما تعطیل“ 
کی دھن میں سب :نے پہلے عیفاتِ پاری کا انکا رکیا ول فیننل کہتا سے لخد کا 
ور اس سےاابان حمام غوداك نے اس تدر بلند سے کل ونام دا کی عظ ث کو 
ظاہر نہں کر سکتا ۔ خدا مام کالات سے زیادہ ااکمل اور تمام خوبیوں سے زیادہ 
غوب براے ر کی نام ء سفت اور تصو رکا اس پر اطلاق میں بک ا 

غالباً فائلو ہی سے نوفلاطوی فلاسفه متائر ہوۓ تھے ۔ آن کا اضّلالاصول 
جریدی توحید“ تھا جس کی رو ے ”'ہاری تعالوٰ عالم ے اس قدر ماورا ے 
کس ہم جو کچھ بھی ]ُس کے بارے میں ہیں ؛ وہ سے محدود ہی کر دے کا۔ 
للپٰڈا نہ م٢س‏ کی طرف جال کک نسبت کر سکۓ ہیں ؛ ئە خیر ک ؛ علم کی ؛ 
نہ ارادہ و قدرت ک ؛ کیوٹکں یہ ممام صفات حد بندیاں ہں اوز حتبتتاً 
غبر مکمل ۔ ہم نہیں کہ سکتے کہ وہ کیا ے ۔ صرف ہی کہ سکتے ہیں کە وہ 
کہا کی جرڑہ۵/ ۴ 

لیکن نوفلاطولیت کے اس 'فیزیدی توحید'' ہر 'اضزار میں ایک مصاعت 
بھی ہنہاں تھی ۔ یہ تھی رومەن تیر کے جواز کے لے ایک فلسفیانہ اساس کی 
ہہم رسانی ؛ کیونٹکہ اسی زہانہ میں مسیحیت مبعوث ہو چک تھی اور اپنے ”'٭بادشاہ 
پریتی؟ ے انکاوی وجتے تابلیت کے لیے ایکااحظم اعطرہ بن کی ٹھی ۔ بژد 
چونکم مشرک و وثنیت ممام آسانی و الہانی اہب ی ضرف کے ہن 
ۓ پیدا غدہ عظم خطروں ے مدافعت کا ایک ہی طریقهہ تھا اور وء تھا ''قدم 
قومی مذہب کا احیا و تجدید “'۔ 

یں فریضہ وفلاِطونیت ے انجام دیا مگر چوٹکب اس عید ویر میں 
دیو مالا کی اساطیر و خرافات ک کوئی گنجایش نہیں تھی لہنا ُس ےۓ ذات 
باری تعالول ک تنزی۔ و تقدیس میں اس درجہ اغراق و غلو سے کم لیا کہ وہ 


٠۔-۔‏ ”'ختصر تار فلسفہٴ یونان“'' ص ہ٦۲‏ ۔ 
۱,۔ تھلی ء؛ کتاب مذکور؛ ص ١۱١۱۔‏ 
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”'تعطیل“ کے مترادف بن گئٔی ۔ اس کے بعد قواۓ کائنات اور اجرام ساوی 
ہوں یا ابطال قوم ء سب کی الوپیت و ربوبیت کے لیے گنجایش نکل آئی ۔ چنانچہ 
ولم نیسل ان فلاسفہب کے بارے میں لکھتا ے : ”ید فلسٹنی متعدد دیوتاؤں کی 
پرستش کے آخری حامی تھے ۔ لیکن تکثبر نے ان کے ہاں فلسفیانہ توجیہ اختیار 
کر لی تھی ۔۶“'“ نوفلاطونی مکتب فکر کا بانی فلاطینوس ے ۔ اس کے بارے 
میں پروفیسر تھلی لکھتا ے  :‏ 'فلاطینوس شرک و تکثبر کا انکار نہیں کرتا ۔ 
دیوتا بھی الوپیت کے سظاہر ہیں ۔۔ ۔ آُس کے بہت ہے متبعین نے ان توہبات میں 
ے حد مبالغب کیا ؛ عوامی شرک و تکثیر کی حایت کی ء عیسائی مذہب پر حملے 
کے اور جادو اور خرافات میں انم| ک اختیار کیا/'۔٢٢٢‏ لیکن متبعین فلاطینوس 
میں سب سے زیادہ متشدد ایاملیخس تھا ۔ چنانچب آُس کے بارے میں ولم نیسل 
لکھتا ے : ''ایاملیخمی کے یہاں فوق الارضی دیوتاؤں کے علاوہ ارضی دیوتا بھی 
ہیں ۔ ۔۔ ان کے بعد جنات ہ ملالکہ اور ابطال آتے ہیں ۔ قوسی دیوتاؤں کو بھی 
وہ اس وہمی نظام میں جگہ دیتا ے ۔ بتوں کی ہوجا ء جھاڑ پھونک ؛ جادوء 
پیشین کوئی وغیرہ کی بھی وہ اسی قسم کی توجیہ کرتاے ۱۲۳.٠۶‏ 

اس طرح نوفلاطولیت اور یونانی یہودی فلسفہ کے عمل و تعامل ہے ایک 
نیا انداز فکر ظہور میں آیا جو تعطیل اور نفی صفات باری کا علم بردار تھا ۔ 
اس سے متاثر ہوۓ والے یہودی تھے ۔ چنانیہ اس عہد کے ۸00815 
ادب میں تنزیہ و ماورائیت (10۲105361110113[1800) کے رجحانات ممایاں ہیں ۔ 
اسی طرح ترگوم میں قدیچ تشبید مفرط کے خلاف ایک میلان پایا جاتا ے ۔ 

بعد میں انہی رجحانات کو لے کر یہودی تلِش امن میں باہر نکلے ۔ ایک 
جاعت حجاز پہونچی جہاں ختلف مقامات میں اس نے ابنی نوآبادیاں قائم 
کیں ۔ ایک نو آبادی مدینہٴ منورہ میں تھی جہاں آنھوں ۓ مشرکین و منافقین 
کے ساتھ مسلانوں کو ہر طرح اذیتیں پہونھائیں ۔ انھی مسلم آزاروں میں ایک 
شخص لبید بن اعصم تھا جس ے جناب لہی کریم صلی اللہ علیہ وسلم پر جادو 
کیا تھا ۔ لبید بن اعصم ”'خلق توریت؟' کا قائل تھا ۔ لبید کا نشاگرد ]ُس کا 
بھانجا طالوت تھا جں ۓے سب ہے لے ۶ 'خلق توریت؟' کے موضوع پر ایک 
مستقل کتاب لکھی ۔ 

فتح خیبر اور جلاوطنی کے بعد یہودی عراق اور شام کی طرف چلے گۓ ۔ 
طالوت ہے ؛'خلق توریت؟' کا عقیدہ ابان بن سمعان ۓ لیا اور ابان بن سمعان 


- ایضاً ء ص ۱۱۸ ۔ +؛۔ کتاب مذکور؛ ص ہی ۔ 


۰ اقبال ریویو 


ہے ؛'تعطیل؟' اور ''نفغی صفات باری؟ کی تعلم جعد بن درہم حرافنی ے حاصل 
کی ۔ حران ہمیشہ سے صابثیت کا گہوارہ رہا ے اور یونانی فلسفہ کے عہد زوال 
میں فلافہ کا ماجا و ماویٰ تھا ۔ جعد بن درہم اسی حران کا باندہ تھا ء لہذا ظاہر 
ے اس کے رجحانات کیا ہوں گے ۔ ہرحال بعد میں جعد بن درہم سے اس 
عقیدۂ نی صفات کو جہم بن صفوان نے اخذ کیا اور ]سی کے نام سے یہ نظریه 
(تجہم یا جہمیت) موسوم ے ۔ ابن تیمیه لکھتے ہیں : ”پھر اس (قول خلق قرآن 
اور ننی صفات) کی اصل بہود و سشرکین اور گمراہ صابئین کے شاگردوں سے ماغوذ 
ے ۔۔۔ سب ہے پہلے یب قول جعد بن درہم سے (سسل|نوں میں) ظاہر ہوا ۔ 
جہم بن صفوان نۓ اس سے سیکھ کر ظاہر کیا ۔ للہذا عقیدۂ جہمیّت آسی کی 
جانب منسوب ہوتا ے۔ جعد بن درہم ےۓ اس عقیدہ کو ابان بن سمعان 
سے سیکھا تھا اور ابان بن سمعان ۓے طالوت سے حاصل کیا تھا جو لبید کا بھانجا 
تھا ۔ طالوت ے اے لبید بن اعصم یہودی جادوگر ے اخذ کیا تھا جس نے جناب 
نبی کریج صلى اللہ علیں وسلم پر جادو کیا تھا اور ء جیسا کہ کہا جاتا ے ؛ یں 
جعد حران کا باشندہ تھا اور وہاں صابئین اور فلاسفہ کی ایک بڑی تعداد موجود تھی 
- ۔۔ اور ان لوگوں کا مذہب القہ تعالول کے بارے میں یہ ے کہ سواۓ سلبی یا 
اوضاق صفات کے یا ایسی صفات کے جو سلبی و اضاق صفات ہے سکب ہوں ؛ 
اُس کی کوئی صفت نہیں ے ۔۔۔ پس جعد ے اس عقیدہ کو صابی فلاسفہ ے 
سیکوا ہو کا ۸ ۱٢۲۳‏ 1 

جہم بن صفوان نے نفی صفات باری پر اس قدر زور دیا کہ یں مذہب فکر 
آسی کے ام سے موسوم ہو کر '' تجہم ؛! یا ۶ جہمیت ““ کہلاےۓ لگا ۔ عبدالقاہر 
بغدادی نے ”الفرق بین الفرق“ میں لکھا ے : ”اور جہم اللہ تعالیل ک 
اس طور پر توصیف کرے ہے منع کرتا تھا کہ وہ شے ے یا حی ے یا عالم سے 
یا ید (ارادہ کرۓ والا) ے اور کہتا تھا کہ میں اللہ تعالول کو کسی ایسی 
صفت سے متصف نہیں کرتا جس کا اطلاق غیں اللہ پر ہو سکے ۔ ۔ ۔ وہ فرقہٴ قدریں 
(معتزلہ) کی طرح اللہ تعالی کے کلام کے حادث ہوۓ کا قائل تھا ۔۶٥٢۱‏ 


م۔ ابن تیمید ء عقیدۂ حمویں مشمولہ ''رسائل الکریل“؟ جلد اول ؛ ص 
ًّ ج؟-۔ 

۵۔ اسی طرح شہرستانی نے لکھا ے : ”'جہمید : جہم بن صفوان کے 
پیروؤں کا نام ے ۔ ۔ ۔ وہ می صفات ازلیں کے باب میں معتزلہ کا ہم نوا تھا“ 
(””الملل و النحل“' ء جلد اول ء ص ہرم) ۔ 
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جہم کے 'تجہم؟“ ے معتزلہ متاثر ہوۓ ۔ شہرستانی کا خیال ے کہ واصل 
بن عطا بھی صفات باری کا مسنکر تھا ء مگریں خیال آس کے یہاں مکمل اور 
واضح شکل میں نہیں پایا جاتا١‏ ۱5 کیونکہ معتزلہ ۓ کبھی کھل کر صفات باری 
کا انکار نہیں کیا ۔ وہ ہمیشہ سے لایعنی تاویلات میں چھپاتے رے ۔ البتہ 
جہم کا خاص شاگرد ء جس کا نام انکار صفات ہاری بالخصوص عقیدۂ خلق قرآن ے 
وابستس ے ء بشر بن غیاث المریمی ے ۔ بر معتزلی نہیں تھا مگر عقیدۂ خلق قرآن و 
انکار صفات باری کا بڑا سرگرم مباغ تھا ۔ اس ہے ید عقیدہ احمد بن ابی داؤد ۓ 
اخذ کیا>٢۱‏ جو معتصم اور وائق کے زماۓ می دربار کا کرتا دھرتا تھا ۔ 

ادھر ایک اور عامل کار فرما تھا ۔ یہ یونانی فلسفہ کا مسل|انوں میں داخلہ تھا 
جو دوسری صدی ہجری سے بہت زیادہ مقبول ہو رہا تھا ۔ اس ی جلو میں 
جو الحاد و زندقہ اسلامی معاشرہ میں داخل ہو رہا تھا اُس کا سدباب معتزلی متکلمین 
کر رے تھے ء مگر خود بھی اس غالفت کے باوجود جدید فلسفیانہ تصورات ہے 
متاثر ہو رے تھے ۔ انہی نئے تصورات میں ''تجریدی توحید“' کا بھی عقیدہ تھا جو 
”نفی صفات““ کا ایک غوشن| نام تھا ۔ 

بہرحال شروع میں غیر واضح شکل کے اندر اور ابو موسول المزدار کے زماۓ 
ہے بڑے تشدد کے ساتھ نی صفات باری اور خلق قرآن (جو اللہ تعالو"' کے 
صفت کلام سے انکار کا ایک دلفریب پردہ تھا) کے عقائد معتزلی نظام فکر میں 
داخعل ہوۓ ۔ مگر جہمیت اور فلسفہ سے متاثر ہوۓ کے علاوہ یں بڑی حد تک 
فرق مشبہ کے مبالغے کا بھی رد عمل تھا ء حالانک یں '”'تشبیہ؟“؟“ خود فی صفت 
پر اسرار کا نتیجہ تھی ۔ اس کی تفصیل یں ے ۔ 

اسلام (قرآن و حدیث) نے باری تعالول کا جو تصور پیش کیا تھا وہ یہ تھا 
کہ وہ جملہ صفات کالیں سے متصف اور تمام سمات نقص و حدوث سے پا ک و منزہ 
ے ۔ سلف صالحین کا بھی مسلک تھا اور اس لیےوہ باری تعالول کے لیے لہ صرف 
صفات ذات اور صفات فعل ہی کا اثبات کرتے تھے بلکہ ''صفات خبریہ ٣٢۸۶‏ بھی 


پہمم۔ ؟'واصلید : ابو حذیفہ واصل بن عطا کے پیروؤں کا نام ے ۔ ۔ ۔ ان 
لوگوں کے اعتزال کا حور چار قاعدے ہیں۔۔۔پہلا قاعدہ : صفات باری تعالو جیسے 
علم ء قدرت وغیرہ کی نفی کا قول ے ۔ ۔ ۔ یہ مقالہ (عقیدہ) ابتدا میں تو غبر مختہ 
اور امکمل تھا کیونکہ واصل بن عطا اس باب میں ظاہر قول ہی پر شروع کیا 
کرتا تھا“ (ایضاء ص .)۔ 

ےجر۔ ” الکاملک““ جلد سابع ء صرمم۔ 

۸ہ۔ہ ”'سلف یق ایک بڑی جاعت الہ تعالیلٰ کے لیے صفات ازلید ثابت کرق 


۵٦‏ اتبال زیویو 


ثابت کرتے تھے ۔ با ایں ہەہ وہ کبھی موخرالڈکر کی تاویل کے در سح نہیں 
ہوۓ ۔۲۹٣‏ مگر جب دوسری صدی کے آغاز میں ”'جہمیت“ نے نی صفات پر 
اصرار کیا تو اس کا رد عمل فطری تھا اور اگرچں جمہور عا| ۓ اعتدال پسندی 
کا دامن اب بھی نہیں چھوڑا پھر بھی کچھ متشددین کا میلان (بالخصوص 
صفات خبریں کے باب میں) تشبید کی طرف بڑھنے لگا ۔ اس طرح اس مسئلے میں 
دو جاعتیں ہو گئیں : ایک جاعت ان صفات کی تاویل کرنا چاہتی تھی ؛ دوسری 
(جس کے اساطین میں مالک بن انس ٤‏ احمد بن حنبل ؛ داؤد اصفہانی تھے) 
نہ تاویل کرنا چاہّتی تھی نب !'تشبیں صرف““ کی طرف جاا چاہی تھی ء ہلک 
احال امان کے بعد الفاظ واردہ کتاب و سنت کے تعین سراد میں توقف کی قائل 
تھی ۔ مگر پہلی جاعت نے آگے چل کر اس بات پر اصرار کیا کہ ان الفاظ واردہ 
کتاب و سن تکو آن کے ظاہری معانی پر حمو ل کیا جاۓ اور اس طرح ”'خالص تشبیں““ 
کی بدعت شروع ہوئی ۔ یہ انداز فکر روافض غلاة کے علاوہ بعض محدثین ے 
بھی اختیار کیا ۔ ٴ۳ ان دو فرقوں کے علاوہ ایک تیسرا فرقہ بھی تھا یك 
فرقہ کرامیں تھا جو سجستان میں پیدا ہوا اور چونکد یں علاقں کسی زماۓے میں 
پدھ مت کے زیر اثر رہ چکا تھا للٰہذا مشرف باسلام ہوۓ کے بعد بھی بھلی 
فکری روایات کو کلیتاً ذہن سے زائل ئہ کر سکا ۔ غالبا بھی وجب تھی کہ اس 
فرقے ے اثبات صفات کو تشبید و تجسم کی حد تک ہونپا دیا ۔ 

اس طرح جہمیہ کی ”تعطیل؟“؛ اور کرامیں اور غلاة و حشویہ'ٴ عدثین کی 
''تشبیں و تجسم؟؟ کے تصادم نے مسئلہٴ صفات کے اندر برگ و بار بیدا کرنا شروع 


تھی ۔ ۔ ۔ اور صفات ذات اور صفات فعل کے درمیان فرق نہیں کرق تھی بلک 
دونوں کے اندر ایک ہن ابداز ہے لام کڑی تھی اور اسی طرح وہ صفات غعریہ 
ہے بدین اورالفیلن کو ہابکرزیدن تھے4 (شہرستانی ؛ کتاب مذکور ء جلد اول ء 
ص .م)۔ 

صفات خریہ ے مراد وہ متشابہ آیات و احادیث ہیں جو صفات باری ہے 
متعلق ہیں جیسے خلقت بیدی اور حتّی یضع الرحمٰن قدمہ ۔ 

۹م ر۔ ”ساف کرام ان صفات خبریہ کی تاویل نہیں کرتے تھے ۔ صرف اتنا 
کہتے تھے کہ ہیم نے ان کا نام صفات خبریہ رکھا ے؛“' (ایضا) ۔ 

.۰٣ہ‏ ”شیع غالیں کی ایک جاعت اور حشویہٴ حدثین کی ایک جاعت ے 
تشبیں کی سرابعت کی عھت شا بن الحکم اور ہشام بن سالم الجوالیقی شیعہ ہہ 
میں سے اور جیسے مضر؛ کہمش اور احمد الہجیمی حشوبہٴ عدثین ہیں ے“ 
(ایضاً ء ص ہم) ۔ 
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کے ۔ آدھر تجہم و اعتزال کو فلاسفب و صابئہ سے بڑی تقویت چونجی اور 
آخر میں اعتزال نے فرقہٴ باطینہ کے توسط سے شیخ بو علی سیئا کو اور موغرالڈکر 
کے ذریعے اسلامی فلسفہ کو متاثر کیا ۔ غرض اس تصادم افکار ۓے ختلف مواقف 
اختیار کے۔_کچھ لوگ صفات باری کے منکر تھے ء اگرچہ اساےۓ باری کے 
قائل تھے ؛؟ دوسرے لوگ ان کے برعکس اس کے منکر تھے مگر صفات کے 
قائل ؟ تیسری جاعت دونوں کی قائل تھی مگر اس کی تفکبر نے بھی مختلف 
جہتیں اختیار کیں : کچھ لوگوں ےۓ ”'ذات و صفات کی عینیت۶“ کی شکل میں 
اس کا اعتراف کیا ؛ کچھ نے لایعنی تاویلات کے ذریعے ء اور ایک گروہ 
ۓے متعارف معنوں میں ”صفات کو زائد علی الذات؟' مان کر ۔ غرض ه٥‏ 
ہیں صفات ذات حق حق ہے جدا یا عبن ذات 

کا مسئلہ اسلامی فکر کا بڑا معرکہ الارا مسئلہ تھا ۔ امام رازی نے بھی اس مسئلہ 
کو ابی کاوش و تحقیقات کا موضوع بنایا اور ختلف کتابوں میں اس ک توضیح 
فرمائی لیکن ”'لوامعالبینات“ کے اندر جس خو ى ہے آنھوں ے اس مغلق اور غامض 
مسثئلد یق وضاحت کی ے وہ بی صاف ؛ واضح اور سلجھی ہوئی ے اور غالباً 
]ن تحقیقات وتدقیقات کا نتیجں ے جو ]نھوں نے بامیان کے اندر فرمائی تھیں ۔ 

امام رازی کہتے ہیں کہ اس| و صفات باری تعالول کے بارے میں تین 
مسلک ہیں ۔ ایک گروہ جو حقیقت باری تعالوٰ کو غیر معلومۃ البشر بتاتا 
سے ء وہ اسمائۓے باری کا منکر اور صفات باری کا قائل ے ۔ دوسرا گروہ اساۓ باری 
کو تسلیم کرتا ے مگر صفات باری کا منکر سے ۔ یه قدما فلاسفہ اور صابئہ 
کا مذہب تھا ۔ تیسرا گروہ اس اور صفات دونوں کا معترف ے ۔ اس کے بعد وہ پہلے 
گروہوں کی موافقت میں دلائل بیان کرتے ہیں اور پھر آن پر تبصرہ کرے ہیں ۔ 

منکرین اس کی دلیل وہ ید بتاے ہیں کہ نام کسی معلومالحقیقہ چیز کا 
رکھا جاتا ے ء ورلہ جس ش_ے کی حقیقت کوئی جانتا ہی ەہ ہو ؛ آُس کا نام کیامعنی ؟ 
اور ذات باری تعالیٰ کی حقیقت غیر معلوم ے ؛ کیونکب ہم آُس کے بارے میں 
صرف بہی تین باتیں جانتے ہیں کہ () وہ موجود ے (وجود) ء (م) فلاں فلاں 
نقائص ے پاک ے (سلوب) ء اور (م) فلاں فلاں صفات کال ہے متصف ہے 
(اضافات) ۔ لیکن موجود اور بھی اغیا ہیں ء للٰہذا وجود عض ذات باری کی حقیقت 
تو نہ ہوا ۔ رے سلوب (811608ع٥آ۷))‏ تو آن کا ابجا یی (٥81:۷6ن00)‏ حقیقت کے 
مغائر ہونا ظاہرے ۔ اور ”'صفات ثبوتیہٴ؟ جیسے عالمیت یا قادریت وغیرہ ء تو یہ 
عض ”'اضافات؟“ کے قبیل سے ہیں کیونکہ قادریت کے معٌی ہیں کہ وہ اعجاد 
اثر میں موثر ے ؛ اگرچہ یہ آس کے لیے واجب نہیں ے (چاے تو اثر پیدا کرے 
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اور نہ چاے تو نہ پیدا کرے) ۔ بھی دوسریصفات تُبوتیہ کا حال ے ۔ اور ید 
باتیں ''اضافات خصوصہ“ کی مصداق ہیں ء حالائکس کسی شے کی حقیقت آُس 
سے متعلقہ اضافات ہے بالکل ختلف ہوق ے ۔ غرض کسی طور سے بھی ذات 
باری تعالیٰ معلومالحقیقہ نہیں ے ء للہذا اس کا نام کیونکر او رکیسے ہو سکتا ے ؟ 

رازی اس دلیل پر تبصرہ کرتے ہوۓ فرماتے ہیں کہ ویسے تو منکرین اس| 
کی دلیل کے دونوں مقدمات صحیح ہیں مگر چونکہ اللہ تعالول کی قدرت لاےدود 
ے اور وہ اپنے بعض برگزیدہ بندوں کو انی حقیقتِ پر مطلع کر سکتا ے 
تو صرف اس حیثیت سے کہ ید اس یعبٔی حقیقت پر مطلع کرنا مکن ے ؛ ]ِس کا 
''تسمیہ؟“ (نام رکھنا) بھی مفید ہو سکتا ے ۔ 

منکرین صفات (صابئہ اور فلاسفہ* قدم) کے ە٭وقف کی تائید میں وہ چار 
دلیلیں نقل کرے ہیں : 

پہلی دلیل۔-جن صفات سے ہم باری تعالول کو متصف کرتے ہیں وہ یا تو 
مطابق نفس الاس ہوں گی یا نہ ہوں گی ۔ صورت انی جہل پا کذب کے مترادف 
ے ء لہذا ساقطالاعتبارے ۔ بصورت اول یا وہ صفات عین ذات ہوں گی یا غیرذات ۔ 
عینیت کی شکل میں ہر صفت ذات کی مترادف ہوئی تو گویا وہ اسم ہوئی ء 
صفت ہ ہوئی ء اور یہ خلاف مفروض ے ۔ غیریت کی ثشکل میں یہ صفات واجب 
ہوں کی یا ممکن ۔ اور یہ دونوں شقیں ناقابل پذیرائی ہیں کیولکہ اکر صفات 
ہاری تعالیل واجب ہوں اور ذات ہاری تعالولٰ بھی واجب ے تو وجوب میں تو 
دونوں سشترک ہوئیں مگر ذات اور صفات کی غیریت کی بنا پر متبائن ہو جائیں کی ۔ 
ظاہر ے وہ اس جس میں دونوں مشترک ہیں اس اس سے جس میں ختلف ہیں 
ایک دوسرے ہے بالکل علیحدہ اور مغائر ہیں ۔ اس طرح ذات ہو یا صفات دو 
چیزوں سے سکب ہوئیں [مابہ الاشتراک اور ماہہ الامتیاز ے] ۔ غرض ذات باری 
ہو یا صفات باری ؛ اس انداز استدلال کی بنا پر دونوں سکب قرار پاتی ہیں اور 
سکب مکن ہوتا ے لہذا ذات ہو یا صفات دوثنوں کن ٹھہریں حالانکہ فرض 
آ نھیں واجب کیا تھا ۔ 

اور اگر صفات کو ممکن مانا جاۓ تو اس ے یہ قباحت لازم آتی ے کہ 
ہر بمکن حادث ہوتا ے اور حادث کا احداث کررۓ والا ''احداث؟؟ کے لیے دوسری 
صفت کا محتاج ہو گا ۔ اس طرح تسلسل لازم آۓ گا ۔ غرضیکہ صفات کو واجب مانا 
جائے یا ممکن ؛ ہر دو صورت استحاله لازم آتا ے اس لیے صفات کا قول ہی باطل ۔ے۔ 

دوسری دلیل۔۔اگر باری تعالول کی ذات صفات کے ساتھ موصوف مانی جاۓ تو 
پھر خود باری تعالیٰ ذات اور صفات سے سکب ہو کا اور ہر سکب مکن ہوتا ے 
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(کیوٹکں سکب اپنے تحقق کے لیے ہر جز کا ممتاج ہوتا ہے ء اور محتاج بہر حال 
ممکن ہوتا ے) ۔ پس باری تعالیٰ بھی مکن ہو گا ۔ مگریہ باطل ے ۔ پس صفات 
کا قول ہی باطل ٹھہرا ۔ 

تیسری دلیل۔۔ذات باری تعالول کے الوہیت میں کال کے لے یا تو ذات بحت کے 
علاوہ کسی اور شے کے اعتبار کی ضرورت نہ ہوک یا ضرورت ہو کی ۔ بصورت اول ء 
ذات من حیث ہی ہی ''اللہیت؟“ میں کاق ے ء لہذا صفات کا الثبات ممکن ے۔ 
بصورت ثانی (یعنی ذات باری بغیں صفات مکمل تہ ہو بلک صرف ؟نھی صفات کی مدد 
سے کامل ہو) استحاله لازم آتا ے + کیونکہ اس صورت میں ذات باری اپنے علاوہ 
اور اشیا کی محتاج ہوئی اور احتیاج نقص کو مستلزم ے جو شان الوبیت کے مناق 
ے ۔ پس سفات کا قول باطل ہے۔ 

چوتھی دلیل۔۔-ہمام ادیان و ملل اللہ تعالول کی وحدالیت پر متفق ہیں ۔ چٹائچہ 
قرآن کریم میں نصاریل پر تثلیث کے سلسلے میں جو سرزنش کی گئی ہے ء اس کی 
وجہ یہ نہیں ے کہ تصاریٰ تین ذاتوں کو مانتے تھے ء بلکە یں وجں ے کہ وہ 
ایسی ذات کو مانتے تھے جو ''اقائم ثلاث“ ے متصف بتائی جاتق ہے۔ لٰہذا یه 
سرزنش ان پر ]ن کے کثرت صفات کے ماننے سے ہوئی ۔ اس طرح صفات کا قول تمام 
ادیان و مذاہب کے متفقہ فیصلے کے بھی غلاف ے ۔ 

منکرین صفات کے دلائل نقل کرۓ کے بعد امام صاحب ٢ن‏ پر فرداً فرداً 
تنقید کرے ہیں ۔ 

پہلی دلیل پر تبصرہ کرے ہوۓے کہتے ہیں کہ اس کی بنیاد اس اشکال ہر رے 
کہ بصورت غیریت صفات باری یا واجب ہوں کی یا ممکن (اور یہ دولوں شقیں 
ناقابل تسلم ہیں) ۔ امام صاحب کا کہہنا ے کہ ان دو شقوں کے علاوہ ایک 
تیسری شق بھی ے اور وہ یہ کہ صفات باری بنفسہا تو مکن ہوں مکر وجود 
ذات کے تعلق سے واجب ہوں ۔ یڑ صفات کو ممکن ماننے کی شکل میں یہ اشکال 
وارد کیا گیا تھا کہ جو اس غیر کی طرف تاج ہو ء وہ حادث ہوٹا ے٢‏ لیکن 
یہ کوئی کلید نہیں ۔ آخر ””وجود““ اور ”'وحدت؟' ذات باری کو لازم ہیں ۔ با ایں 
ہمہ وہ ازلی و اہدی ہیں ۔ 

دوسری دلیل ہر تبصرہ کرے ہوۓ لکھتے ہیں کہ ذات باری تعالول کے صفات 
سے موصوف ہوتۓ کی صورت میں آس کا ذات و صفات ہے سکب ہونا لازم نہیں 
آتا ؛ کیونکە یہ بھی تو ہو سکتا ے کہ ذات باریٌ تعالیٰ ان صفات کی موجب ہو 
اور پھر ُس ذات نے جو ان صفات ہے متصف ے بخلوقات کو خلق فرمایا ہو - 

تیسری دلیل پر تبصرہ کرے ہوئۓ لکھتے ہیں کہ جب ذات باری تعالول ان 
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صفات کی موجب ے تو پھر آ٘س کے ''استکال بالغیں“ کا سوال ہی پیدا نہیں ہوتا۔ 
وہ صفات آسی کا مقتضاۓ ذاتی ہیں ء اس لیے وہ حصول کال میں غیر کی محتاج نہیں 
ے ء بلکد ”'”بنقسپہا مستکملہ“ ے ۔ 

چوتھی دلیل کے بارے میں کہتے ہیں کہ یہ ایک تاریخی مغالطہ ے جہے 
نساطرہ ۓ مسیحیت کی منطقیائہ کمزوریوں کو چھہاۓ کے لیے اختراع کیا تھا ۔ 
فرماۓ ہیں کہ نصاریلٰ ذات باری تعالول کے علاوہ مستقل 7اودع٢٤‏ مانتے تھے ء 
کیونکہ وہ اقائم ثلاثہ کے متعلق یں تجویز کرتے تھے کہ سریم علیہا السلام اور 
عیسول علیں السلام کے بدن میں ان کا حلول ہوا تھا۔ اس کے برغلاف شثبتین 
صفات مستقل قدیموں کا اثبات نہیں کرے ۔ 

تیسرا گردہ مثبتین صفات کا ے ۔ اس کے چار ذیبلی گروہ ہیں ؛ کیونکہ 
ہرچند یہ لوگ ذات باری تعالیل کو صفات جلال و جال ے متصف مائتے ہیں ء مگر 
اس اتصاف کی توجید اپئے اپنے انداز میں کرے ہیں ۔ مگر ان توجیہات چہار گان 
کی تفصیل سے پیشتر آنھوں ۓ ایک بڑا لطیف نکتہ بیان فرمایا ے ۔ کہتے ہیں 
کس صفات کا اثبات ہو یا انکارء جس نے بھی کیا بربناۓ غلوص نیت صرف 
اللہ رب العزۃ کے عظمت و جلال سے متاثر ہ وکر کیا ۔ 

(الف) ہر دانش سند و ہوش سند انسان یہی فیصلہ کرے کا کہ وہ ذات جو 
ہر مقدور پر قادر ہو جے ہر بات کا علم ہوء زندہ ہو ء سمیع و بصیر ہو 
بہرحال اس ذات ے ا کمل ے جسے ‏ ہ قدرت ہوء ند علم ہو ؛ نہ جس میں زندگی 
ہو ء نہ سننے وا ی ہو اور نہ دیکھنے والی ۔ اگر اس انداز فک رک وکام میں لایا جچاۓ 
تو باری تعالول کے لیے صفات سے اتصاف فطری طور پر ماننا پڑے کا اور چونکہ 
ان صفات میں ہے ہر ایک کی ماہیت دوسرے ہے ختلف ے لہذا ذات باری تعالول 
ختلف صفات ہے مَتصف مائنا پڑے گی اور اس کے بعد باری تعالیل کی صفات میں 
کثرت کا اعتراف ناگزیر ے ۔ 

(ب) اس کے مقابلے میں ایک اور انداؤ فکر ے جس کا ]صولی طور پر کہنا 
یہ ے کم وحدت ہہر حال کثرت سے ”' کامل تر“ ے ۔ جب انسان اس نہج پر 
غورکرتا ے تو وہ پھر باری تعالول کی وحدت میں مبالغدکو اُس کی عظمت و جلال 
کا مترادف سمجھۓے لگتا ے اور پھر اس کا انجام ”'نفی صفات' پر ہوتا ے ۔ 

ان دو متصادم انداز ہاۓ فکر سے حیرت پیدا ہونا یقینی ے ؛ حالانکہ مثبتین 
صفات ہوں یا آُس کے منکرین ء مقصد دونوں کا ذات باری تعالولٰ کی تعظم و اجلال اور 
سبات نقص و حدوث سے اس کی تنزیہ و تقدیس ے۔ للہذا اڈکیاۓ روزکارنے ان دونوں 
انداز ہاۓے فکر میں تطبیق کی کوشش کی اور اس طرح چار سسملک ظہور میں آۓ : 


ہندوستان میں فلسشہ و حکمت کا آغاز و ارتقا ۹1 


(م) فلاسقہٴ الٰہیین کا کہنا ے کہ اثبات صفات ہے ذات میں کثرت لازم 
نہیں آتی کیونکہ صفات دو ہی طرح کی ہوقی ہیں : ''سلبی؟“ اور ''اضاق““ (ثبوق) ۔ 
لیکن ”صفات سلبیہۂ“' کی کثرت ذات میں کسی طرح کی کثرت کی موجب نہیں 
ہوتی کیونکہ ہر ماپیت بسیطہد و فردہ کے لیے لازم ے کہ اس پر آُس کے غیر کا 
سلب لازم آئۓ ۔ للہذا صفات سلبید کی کثرت ہے ذات کی وحدت میں کوئی فرق نہیں 
پڑتا ۔ رہیں صفات تبوتیہ (یا اضافیہ) تو ان ے بھی وحدت ذات میں کوئی حرج 
واقع نہیں ہوتاء اس واسطے کہ سب ے زیادہ کثرت ے مبرا شے خود ”'وحدت؟“ 
ے حالانکہ وہ (وحدت) ے شار اغضافتوں کی حامل ے ؛ مثا اکائی دو کا نصف ے ء 
تین کا تہائی ء چار کا چوتھائی و ہلم جرا ۔ اسی طرح باری تعالیٰ کی صفات اضافیں 
سے آ٘س کی ذات پاک کی وحدت سیں کوئی حرج نہیں ہوٹا ۔ 

(م) معتزلہ اجا ی طور پر تو اس بات کے قائل ہیں کہ باری تعالول عالم و 
قادر و غبرہا ے مگر اس اجال کی تفصیل کے لیے آن کے ختلف فرقوں ے ختلف 
اندازہاۓ تاویل و توجید اختیار کے ہیں ۔ 

(الف) النظام کا کہنا ے کب باری تعالیل کے عالم ہوۓے کے معنی یہ ہیں 
کہ ''وہ ار لافتیتا ے؟' ۔ اپ لاح اس کے قادڈ ہوۓ گے ری ید ہیں گتا''وہ 
عاجز نہیں ے''۔ لیکن یہ تاویل کمزوررے کیونکہ علم کى نفی جہل ہو تو ہوء 
جہل کی نفی علم نہیں ے ء کیونکہ جاد کے متعلق نہ یہ کہا جا سکتا ے کہ وہ 
جاہل ے نہ یہ کہ وہ عالم ے ۔ 

(ب) ابوالہذیل العلا‌ف کا رجحان ذات و صفات کی عینیت کی جالب ہے 
کیونکد اس نے وی ے :کہ وہ کہا کرتا تھا کہ باری تعالیغ/تعلم کے ساتھ غالم 
ے اور وہ علم اُس کی ذات ے ؛ حالانکہ غود ہی اہی بات رد کر دیتا تھا کہ 
اس کی ذات کی حقیقت علم نہیں ے ۔ ہہر حال یہ تاویل و ٹوجیہ بھی کمزور ے ء 
کیوٹکہ ؛ اولاً ء باری تعالول کے عالم ہوۓ کا مفہو م کچھ اور ے اور اُس کے قادر 
ہوۓ کا مفہوم کچھ اورے ہ اور ثانیاً ء کبھی ھم باری تعالیٰ کی ذات کا تعقل 
تو کرۓ ہیں مگر ایسا کرۓ میں اس کے عالم ہوۓ یا قادر ہوۓ کی طرف دھیان 
نہیں جاتا یا کبھی اُس کے عالم ہوۓ کا تعقل تو کرے ہیں مگر اس کے قادر 
ہوے کی طرف دھیان نہیں جاتا ء حالانکہ اگر آُس کی ذات و صفات عین یک دیگر 
ہوتیں تو تعقل ذات ہی کے ساتھ جملہ صفات کا بھی تعقل ہو جایا کرتا ۔ 

(م) معتزلد ہی میں سے ابو ہاشم الجبائی کا مسلک یہ ے کہ باری تعالیل 
کی صفات ہیں تو ثبوتی اور ذات ے مغائر ء مگر وہ ”حال“' کے قبیل سے ہیں ؛ یسٔی 
”نہ موجود ہیں نہ معدوم ۔“ مگر اس انداز فکر کی سخافت ظاہر ے ۔ 


۳ اتبال ریویؤ 


(م) اس کے بعد صرف ایک ہی شق رہ جاق ے اور وه یں کہ ''صفات 
باری تعالیٰ ثبوقی ہیں اور اس یٴ ذات پر زائد ہیں““۔ اور غالباً یہ غود امام صاحب 
کا اپنا مسلک تختار ے ۔ 

واضح ر ےکہ اشاعرہ ہوں' ۱۳ (جسگروہ ہے امام صاحب تعلق رکھتۓے ہیں) 
یا ماتریدیں ہوں۱۳۲ دونوں صفات باری تعالولٰ کے '' لا عینہ و لاغیرہ؟“ ہونے کے 
قائل ہیں : مگر امام صاحب اس بات میں منفرد ہیں کہ وہ 

(الف) اشاعرہ و ماتریدیہ کی طرح صفات کو عین ذات تو نہیں مانتے 

(؛'عیند)ٴ نہیں کہتۓ) ء مگر 

(ب) انی طرح لاغیرہ“ نہیں کہتۓ بلک 

(ج) 'زائد علی الذّذات'۶ قرار دیتے ہیں ۔ 

چنانچہ ان مسالک چہارکانە میں سے تین مسلکوں کی تضعیف فرماۓ کے بعد 
لکھتے ہیں :٭٭طریق چہارم × جب یہ مذاہب (ثلائہ) باطل هھوگۓ تو صرف یہی شق 
بای رہ گئی کہ یہ دونوں صفتیں (علم و قدرت) دو ایسے اس ہیں جو ثبوتی ہیں ؛ 
معلوم ہیں اور ذات پر زائد ہیں ۔ اور یہی مثبتین صفات کا قول ے ۔ٴ“ ٤۳٣‏ 


١+۔‏ ''ابوالحسن (الامامالاشعری) ۓ کہا ےکہ باری تعالول عالم ے علم 
کے ساتھ ء قادرے قدرت کے ساتھ ۔ ۔ ۔ اور یہ صفات ازل ہیں اور]س کی ذات کے 
ساتھ قئم ہیں ۔ نہ یه کہا جا سکتا ے کہ یں صفات عین ذات ہیں اور نہ یہ کہا 
جا سکتا ے کہ وہ غیر ذات ہیں'' (ایضا ء ص ہم) ۔ 

)+۱۳۔ چنانغیہ ”'عقائد نسفی؟'' ہی ے: "ول صفات قاٴمة بذاتہ وہی لا ہو ولا 
غیرہ (”'شرح عقایدالدسفی“' مطبوع نولکشور پریس ء ص مم ۔ ۵م) [اور الله تعالیٰ 
کے واسطے صفات قدیمہ ثابت ہیں جو ]ُس کی ذات کے ساتھ قائم ہیں ۔ یہ صفات 
نہ آُس کی ذات کی عین ہیں اور ئہ غیر]۔ 

اسی طرح ملا علی قازی نے ''الفقدالا کہرٴ' کی شرح میں لکھا ے : ”'فاعلم 
ان الصحابد و التابعین و غبرہم من المجتہدین رضوان اللہ تعالول علیہم اجمعین قد 
اجمعوا علول ان کل صبغة سن صفات القہ تعالول لاہو ولا غیرہۂ““ (”'شرح الفقہ الاکبر““ 
ص ہم) [اور جاننا چاہے کہ صحابہ ‏ تابعین اور دیگر متہدین کا اجاع ے کە 
اللہ تعالول کی ہر صفت نہ اس کی عین ذات ے ئہ غیر ذات] ۔ 

ر۔ ''الطریقہ الرابمہ : ول بطلت ہذہ المذاہب لم یبق الا ان یتال ہاتان 
الصفتان امران بتوتیان معلوہىان زائد ان على الذات ۔ و ہذا قول مثبتے الصفات“ 
( لواع البیناتە“'“ للامام الرازی ؛ ص ہ۱۸) ۔ 
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اقبال کی زندگی کے چند گوشٹے 
غازی ھی الدین اجمری 


ایک سہانی شام کو آل انڈیا خلافت کمیئی کے صدر دفتر خلافت ہاؤس 

بمبئی میں علامد اقبال کا تار ملا 
کل صبح فرنٹیر میل سے پھوچ رہا ہوں ۔ اگر لوے کا کارغائہ 
منتقل ہوچکا ہوگا تو وہیں قیام کروں کا ء حقے کا انتظام رکھٹا ۶“۔ 

میرے قیام بمبئی کے دوران علامب کی یب آمد تیسری بار تھی (رم9ف0)۔ 
اس ہے پہلے دو مر تقد آ چکے تھے ۔ پہلی دفعہ کہیں اور مقم تھے ء دوہر کے 
کھاۓ پر خلافت ہاؤس آۓ یا لاۓ گئۓے ۔ ماحول خوشگوار ء مکینوں کو مانوس 
و یکانہ پایا ۔ پروگرام کے خلاف خلافت پاؤس میں دوپہر بسر کی ۔ سم پھر چاۓ 
نوشی کے بعد اصلىی قیام کاہ پر اور دوسرے دن بمبئی سے عراجعت فرما گۓ ۔ کچھ 
عرصبں بعد دوبارہ تشریف آوری ہوئی ۔ اسٹیڈن ہی سے کوئی قدر شناس ان کو لے 
آڑے اور ہم دیکھتے کے دیکھتے رہ گئے ۔ لیکن علامہ میزبان کو سمجھا بجھا کر 
شام کو عین چاۓے کے وقت سامان سمیت خلافت ہاؤس پہویچ گے ۔ ہم ۓ محسوس 
کیا کہ جسم میں جان آ گئی ۔ ہر فرد دیدہ و دل فرش راہ کرۓ کے لیے آگے بڑھا ۔ 
خلافت کا سارا کاروبار معطل ہو کر وہ گیا اور ہر کارکن انی ڈیوٹی چھوڑ کر علامہ 
کہ حور ہر ان کے گرد کھویۓ لکا ۔ ایک مبانه روز ہم سب گل افشانیٴ کفتار ے 
لطف اندوز اور خدمت گذاری کی سعادت ہے بہرہ اندوز ہوۓ رے ۔ اس بار علامہ 
بہت کھل کر رے اور ان کی حکیانہ اور فلسفیانم لکتہ آفرینوں ے ہارے دلوں 
اور دماغوں کو بڑی روشنی ملىی ۔ 

اس دو روزہ قیام میں دو واقعات ایسے پیش آےۓ جن کو قارئین غالباً دلچسہی 
کے ساتھ پڑھیں گے : ایک حقے کا پرابلم ء دوسرا لوےے کے کارخاۓ کا انتقال ۔ 

دوران قیام میں علامہ کی طرف سے حقے کی فرمائش ہم سب کے لیے لاینحل 
عقدہ اور پرابلم بن گی ۔ ہم سب کارکنان خلافت ایک اچھی ہوزیشن رکھتے تھے 
اور جس حیثیت کے تھے اس ے اپن ےک و کچھ برتر ہی تصور کیا کرتے تھے۔ لیکن 
علامہ کے اس مطالیہ ۓے ہاری ساری شیخیکرکری کر کے رکھ دی ۔اب ہم خلافت 
ہاؤس کے اردگرد جھونپڑیوں کا طواف کر رے تھے اور ہوٹلوں کے ملازمین کی 


ْ۹ اقبال ریولو 


خوشامد کرۓ پھر رے تھے۔ کسی ے چلم حاصل کی ؛ کسی سے ٹیچە لیا٤‏ کسی 
ے2 حقے کی ۓ ہاتھ میں تھا دی ء کسی ۓ نہایت بدبودار با کو ہاتھ پر دھر 
دی ؛ کسی نے تمباکو کا نہایت بدقطم کالا کلوٹا ڈیں تھا دیا ۔ الغرض بدقت یہ 
ممام اجزا فراہم کرکے لاۓ اور حقہ تیار کرکے علامہ کے سامنے رکھا ۔ علامه 
ے حقے کی نے ہاتھ میں لی ء حقے کے درمیانی حصے کو چھوا اور تیوری پر قدارے 
شل ڈال کر فرمایا کہ ارے اس کو تازہ نہیں کیا ! 

حقہ اور تازہ ! ابھی ہم اس کے مفہوم پر ہی غور کر رے تھے کہ حاضرین 
میں ہے حتقے کے کسی فاہر ۓ+ 'قازہ؛ گا مضہوم پر روشنی ڈَالَ ۔ ایک صاجب زے 
حقہ اٹھایا اور نل کے نیچے رکھ کر چلم سمیت اس پر پانی یہا دیا ۔ چلم میں سے 
شعلہ بھڑکا اور چشم ژدن میں آگ بجھ گئی اور راکھ مع مباکو کے بن کی ۔ 
غبر معمولی تاخیر ہوے پر علاس غود نل پر پہونجے ۔ دیکھا کہ پھر از سرنو چلم 
میں تمباکو اور آ گ رکھی جا رہی ے ۔ بہت ہشے اور فرمایا کہ معلوم.ہوتا ہے 
کہ آپ میں سے کسی کو بھی حقد بھرۓکی::میز اور اس کی لطافت کا ذوق نہیں 
ے ۔ یں فی ؟ڑی کمی ے بھی تو یک الی' مستال زجاۓے ە شنیدم ۔ 

چہلی تشریف آوری کے دوران جبکہ کھاۓ کے بعد دوہر میں خلافت ہاؤس 
ہی میں استراحت فرما ہوۓ تھے چاۓ نوشی کے وقت ارشاد فرہایا تھا کہ مجھے 
یہاں بڑا سکون اور راحت ملى البتہ کبھی کبھی سامنے کے کارخاے سے جو 
کھڑکھڑاہٹ ک آواز آق ہے اس ہے بڑی اذیت پہونھتی رہی ۔ بڑی ہی۔سامعه 
خراش آواز ے ؛ قلب و رو ح کو اس سے بڑی اذیت ہہونمّی ے ۔ اس دل خراش آواز 
کا قصه یہ تھا کہ خلافت ہاؤس کے جنوب کی جانب لوےے کا ایک بہت 
بڑا کارغائہ تھا ۔ چاں لوےے کی سلاخیں ڈھال جاق تھیں اور پھر ان کو 
دھار دار اوزاروں ہے قطع کر کے ہموار کیا جاتا تھا ۔ اس سے وقفے وقفے کے بعد 
دل خراش آواز پبدا ہو کر سارے گرد و پیش کو پریشان اور متبلاۓ اذیت 
رکھتی تھی ۔ علامہ جیسا فازک احساسات اور لطیف جذبات سے بھرہور انسان 
بھلا اس انکرالصوات سے کیونکر متاثر و متاذی ئە ہوتا ؟ ہم اور گردوپیش میں 
بسنے والے تمام افراد اس کارغاۓ سے یہاں کے ہٹا دینے کے سلسلے میں ہحە قسم 
کی مساعی کے باوجود ناکام اور مایوس ہو چکے تھے ۔ جب دوسری بار علامہ دو 
دن کے لیے تشریف فرا ہوئۓے تو پہلے ہی دن کارخاے ۓ اذیت رسانی کا مظاہرہ 


کیا ۔ علاممہ ۓے تیور بدل کر اپنے آپ کو خاطب کر کے فرمایا : اچھا کل ۔ 


دیکھیں گے ۔ دوسرے دن و دس بے کے قریب فرمایا کہ میرے ساتھ چلو ۔ میں 
ساتھ ہو لیا ۔ فرمایا اس کارخاۓ کو ہاں سے منتقل کر دیئے کا جس آفیسر کو 


وہ 


جو 
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اقبال کی زندکی کے چند گوئے ۹۵ 


اختیار ے اس کے دفٹر چلو ۔ میں نہ صرف آفیسر بلک معاملے کے تمام قانونی 
چلوؤن اور مالہ و ماعلیں سے واقف تھا ۔ میں ۓ راستے میں کچھ قانونی نقطے بھی 
گوش گذار کر دے ۔ ہم دفٹر پہونے ۔ ایک سرکاری دفتر میں علامۃ المشرق کی 
آمد بالکل خلاف توقع تھی ء ہل چل مچ گئی ۔ آفیسر ۓ غود آئین و قانون اور 
رسم و رواج کی بندشیں توڑ کر آگے بڑھ کر استقبال و غیر مقدم کیا اور بڑے ہی 
اعزاز و اکرام کے ساتھ علامہ کو اہنی کرسی پر بٹھایا اور خود ایک طرف کرسی 
پر بیٹھ گیا ۔ اول کچھ فلسفیانہ باتیں ہوئیں۔ اس کے بعد علامہ ۓ کارخاۓ کا 
تذکرہ کیا اور قانوی دلائل پیش کیے جن کے اس نے بڑے غوشگوار انداز میں 
جوابات دے ۔ آخر علامہ ے جذباتی انداز میں فرمایا کہ پمبئی جیسے پنکامہ غیز 
شہر میں خلافت ہاؤس ہی ایسی جگہ ے جہاں جھے سکون مل سکتا تھا ء لیکن اس 
کارخاۓ کی وج سے وہاں بھی اطمینان میسر نہیں ۔ آفیسر سیں انداز ہو گیا اور 
شد و مد ے وعدہکیا کہ جلدہی وہ کارغا ۓکو وہاں ‏ ےکہیں اور منتقل کرڈے کا ۔ 
چنائچ دو چار ہی ماہ میں کارغانہ وہاں ے کہیں اور منتقل ہوگیا اور علامہ 
یی بدولت تمام اپالیان علد کو اس سوہان روح عذاب ہے جات مل گئی ۔ 

تار میں اسی لوۓے کے کارخائہ کا ذکر تھا ۔ علامہ کا قار ملنے ہی ہم سب 
بجاۓ اس کے کم ان کی آمد پر خوشیاں مٹاے حقے کے اجزا کی فراہمی کے لیے 
فکر مند ہوگۓے اور بختلف بازاروں کی سعت دوڑ پڑے ۔ جس جس بازار می اس 
کے اچھے سے اچھے اجزا مل سکتے تھے وہاں چوتجے اور تمام اجزا سے جو حقے 
کا جموعہ تیا رکیا گیا تھا وہ بڑا ہی خوشنا اور دلفریب تھا۔ ابھی ہم اس عث 
ہی میں الجھے ہوۓے تھے کہ اس حقے کو دیکھ کر علامں کس کس طرح اظہاز 
خوشنودی و پسندیدی فرنائیں گی کیب کی کے مباکو کی یاد دلا کرابحث بی 
کھنڈت ڈال ٹی ۔ تلم ہو کر یما شی کیا قح اک یا رانک یں 
جس کے بغیر حقے کا وجود اور اس کی ساری خوشنائیاں بیکار ہیں ۔ 

اب تباکو کا مسثلد تھا اور ہم تھے ۔ ردوکد کے بعد طے ہوا کہ معمولی 
تمباکو تو بدبودار اور واہیات ہوق ے ء لکھنؤ کا تازہ سے تازہ غمیرہ لانا 
چاپیے ۔ چنائچں ثیلیفون کے ذریعے ماہرین و مبصرین کی نشاندہی پر ایسی چند 
دوکانوں کا پت نشان معلوم کر کے لکھنؤ کا نہایت عمدہ غمیرہ بڑی مقدار میں 
غرید کیا گیا ۔ ستم ظریف دوکاندار جب دام وصول کر کے خمیرہ سرمنڈھ چکا تو 
اب وہ منہ ہے پھوٹا اور ہم سب کو ایک اور نئے قسم کے آزار میں مبتلا کر دیا ۔ 
کہنے لکا یہ خمیرہ بیکار ے جب تک اس میں گڑھاکو (ایک قسم ے نہایت کریہ 
میاکو کا ملغوبم) کی پرائٹے کڑ کے ساتھ آمیزش نہ کی جائۓ کی کام نہ چل سکے گا۔ 


۹۹ اتبال ریویو 


بہرحال اسی کے پتہ نشان بتلاۓ پر گڑھاکو اور پرانا گر تلاش کر کے لاۓ ۔ 
اسی کی بتائی ہوئی مقدار و ترکیپ کے مطابق ایک صاف پتھر پر ان اجزا کو اوہر 
تلے دھر کر خوب خوب کٹائی کی گی تا آلکہ معجون سکپٹ اسم کا کالا الا 
حلوہ سا تیار ہوگیا ۔ رات کا زیادہ حصہ خلافت ہاؤس کی صفائی کے اہتام میں 
بسر کیا اور کم حصہ سو کر کاٹا ۔ صبح چاائۓ اور ناشتے کی بجاۓ حقے کے چالو 
کرے کی فکر د امنگبر رہی ۔ طے ہوا کہ علامہ جوں ہی ہال میں تشریف فرما ہوں 
فور سلگنا ہوا خوشبوئیں بکھیرتا ہوا قازہ بتازہ گرما گرم حقہ ان کے سامنے بش 
کر دیا جاۓ۔ یہ بات کیپٹے کی تو نہیں ے لیکن اس ہے پتہ چلتا ے کہ لوگوں 
کے قلوب ہر علابہکی عظحت 'ڑ عبت کے کیرے نتوشرشت تھے کە ہم میں 
ے ہر دخف اہو بز یی ”کاتی بڑی لے بڑئشنَقصیت کو غاظر میں لە لاتا 
تھا اس کے دل میق یہ آنواہش پنہاں تھی کہ سب سے بہلے علامتہ ری اخدمت میں 
حقہ پیش کر کے سرخ روئی حاصل کرے ۔ 

ایکٹ, ہار مجھ جیسے کسی من چلے ۓے علاب سے سوال کر لیا کہ حقے میں 
کیا مزہ ماتا ے ۔ مختصر ء سادہ اور معٔی خیز جواب ملا : ”ٍى کر دیکھوا'' یہ 
اسی طوالت کا اختصار ے کہ 

ہاۓ کمبخت تو نے پی ہی نہیں 

علامہ کا قیام اس بار غلافت ہاؤس میں چودہ دن رہا ۔ یمبٔی جیسے 
وین‌الاقواہی اور لکھوکھما انسانوں کی بسی کے شہر میں سکزی خلافت کممئی کا 
دفٹر عغلافت پاؤس ویسے ہی سصجع خلائق رہتا تھا یکن علامب کی تشریف آوری 
کی تو بات ہ یکچھ اور تھی ۔ انسانوں کا سیلاب آمنڈتا رہتا تھا اور ایسا معلوم ہوتا 
تھايد صبٔح سے شاماتک:سارے عبئی کی پنائیاں خلافت ہاؤس می سمٹ آئی ہیں ۔ 

بھائی کالہ روڈ کے ہل ے ایک طویل سڑک غخط جوہری کی طرح مچھ اؤں 
تک چل کی ے> .قریب قریب اسی کے دربیان خلاات ہاؤس کی شاندار عارت 
واقع ے ۔ علام کا پروگرام روز بنتا تھا اور سخی کے ساتھ اس کی پابندی کی 
جاق تھی ۔ خاص کر ان کے آرام کے اوقات میں خلل اندازی کسی قیمت پر نہیں 
ہرۓ دی جانی تھی ۔ کچھ وقت ان کے غور و ٹکر اور فلسفیائں استغراق کے لیے 
بھی ہوتا تھا جس میں کسی کو تخل نہیں ہوۓ دیا جاتا تھا ۔ 

اس چودہ روز قیام کے دوران چند عجیب اور بعض حد درجە دل چسپ 
واتعات پیش آۓ جن کی تفصیلات علامہ کی عظمت اور جلالت شان اور ان کے 
فقیدالٹال اخلاق و کردار ی آئینہ دار ہو سکتی ہیں ۔ یں تفصیلات ستب ہو 
ہ وکر مقالات کی صورت میں ہدیں' قارِن ہوق رہیں گی ۔ والا تمام من اللہ تعالیٰ ۔ 
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اقبال کی زندگی کے چند گوشے ٭ 


آج کی صحبت میں اسی دفتر پارینہ کا ایک ورق نذر قارثین کیا جا رہا ہے۔ 
علامہ خلافت ہاؤس میں مقیم تھے ۔ سابق خلیفۃالمسلمین سلطان عبدالحمید خاں 
وینس میں جلاوطنی کی زندی بسر کر رے تھے ۔ ہورا شاہی خاندان ان کے 
ساتھ تھا ء صدہا تفکرات ان کو گھیرے ہوۓ تھے ۔ سب ہے بڑی کر ان کو 
قابل شادی لڑکیوں کو ٹھکانۓ لکاتۓ کی تھی ۔ 

نظام حیدرآباد اپنے دونوں شہزادوں اعظم جاہ و معظم جاہ کی شادی کسی 
اعلول شاہی قسم کے خاندان میں کرئۓے کے لیے پیچ و تاب کھا رے تھے ۔ مولانا 
شوکت علىی عالم اسلامی کا رشتہ جوڑتے جوڑے کبھی کبھی انفرادی رشتے ناے 
کی منزل زیریں پر بھی ]تر آیا کرے تھے ۔ 

نہیں کہا جا سکتا کە اس قران السعدین یعنی شہزادکان دکن (اعظم جاہ و 
معظم جاہ) اور “درر شاہی (در شاہوار و ٹیلوفر) کو سلک عقد میں منسلک کرتنۓے 
کا خیال پہلے نظام کو آیا یا معزول خلیفه کو یا مولانا شوکت علىی کو ۔ بہرحال 
مولانا عرک ہنے اور شہزادگان روٴعائی کے لیے خلیفہ کی جااۓ پناہ پر پہنچا دے 
گئے ۔ مولانا کے کمرے میں جلس رو نمائی برها ہوئی ۔ مستقبل کے دولہا و دولہنوں 
کا آمنا سامنا ہوا۔ دلہنوں کی پسند کے مسلے پر تو پردہ ہی پڑا ربا البتم 
شسہزادکان عالی تبار بری طرح ریجھ گئۓے اور اس بساط پر اپنا سب کچھ بلک دل 
وجان تک ہار آۓ ۔ بساط عشق پر جان و دل کی بازی ہار جاۓ والوں ہی کو 
حرم وصل میں وقار کے ساتھ بار مل سکتا ے سےه 

دل و جان اگر ببازی بہ بساط عشق بازی 

بحرع وصل جاان بوقار غواہی آسد 
نظام کو اس ساری صورت حال ے مطلع کر دیا گیا اور اب باقاعدہ مسائل و 
معاملات طے ہونۓے لگے ۔ نظام قارون کو شکست فاش دے دینے کے باوجود بڑے 
جزرس اور کائیاں تھے ۔ جو شرائط آجڑے ہوئۓ حریم خلافت ے پیش ہوقی تھیں 
ان میں مین میخ ضرور نکالتے رہتے تھے اور اس طرح معاملات میں طوالتیں اور 
مسائل میں الجھنیں پیدا ہوق رہتی تھیں ۔ ش۔ہزادگان ان طوالتوں اور الجھنوں ے 
بڑے پریشان رہتے تھے اور وہ ہر قیمت پر جلد سے جلد یہ سودہ کر لینا چاہتے تھے ۔ 
ان کی پیش نظر ایک صوق شاعر کی مثال تھی جو عبوب ہندی کے خال رخ پر 
سمرقند و بخارا تک نچھاور کرۓ کو قیار ہو چکا تھا ۔ یہاں تو ہندی خال رخ 
کے مقابلے میں تری حسن و جال تھا جو اپنی بھرپور رعنائیوں ء شادابیوں اور فتنہ 
ساسانیوں کے ساتھ شہزادکان دکن کے نظام جسم وروح کو تہ و بالا کے دے 
رہا تھا ۔ اس پردیسس میں ش۔ہزادکان کا کوئی حرم راز بھی نہ تھا جس کے سام 


۹۸ اقبال ریویو 


وہ اپنے دل کی بھڑاس ٹکال لیا کرے ۔ 

حیدرآباد کے کچھ وزرا اور اعلیٰ حکام ساتھ تھے جن کے سامنے وہ کھل نہیں 
سکتے تھے اور پھر ان کی خشک مزاجیاں بھلا جان ہار شہزادکان کی تردامئیوں کا 
ساتھ کنہاں دے سکتی تھیں ! لے دے کر ایک مولانا شوکت علىی انی جسانی 
ہولناکیوں اور معنوی رعنائیوں کے ساتھ وہاں موجود تھے جن کو بحالت محبوری 
شسہزادکان اہنی اپنی بپتائیں او رکتھائیں سنا کر دل کا بوجھ ہلکا کر لیا کرتے تھے ۔ 
مولانا علی گڈھ کے کھلنڈرے رہ چکے تھے ۔ وہ شہزادگان کے ساتھ یہ کھیل 
بھی کھیل لیا کرتے تھے اور ان کی ڈھارس بندھا دیا کرۓ تھے ۔ اس سلسلے کی 
داستائیں اس قدر دلچسپ و دل آویز اور مضحک ہیں کہ سنۓ والا دیوار قہقہں 
بن کر وہ جاۓ ۔ کبھی کبھی شوکت صاحب لہر میں آ جاے تھے تو ہم لوگ 
دلیا و مافیہا ے یکسو ہو کر یہ داستازیں سننے بیٹھ جاے تھے اور ہفتوں ہارے 
دل و دماغ ان سے چاشنی گیر و لذت چش رہتے تھے ۔ شہزادگان کا گھڑی گھڑی 
ےچین ہو ہو کر مولانا کے کمرے میں آنا اور تازہ اطلاعات کے ضمن میں کسی 
مایوس کن خبر سے متاثر ہو کر ٹھیٹ حیدر آہادی لب و لہجه ہیں الفاظ ذیل 
ادا کرنا ”' مولا ۔ ۔ اب کیااہونا ۔ ۔ ۔ ہوں لطف نہیں آۓ گا ۔' مولا کے الفك کو 
دیر تک اور دور تک کھینچتے ہوۓ لے جائے ؛ پھر ”' اب کیا؟' کو آدھا ادعورا 
ادا کرکے '' ہوٹا؟“ پر ہہوۓٔ جائیے اور اس کے ”نا “ کے ساتھ ہمزہ ملا کر اس 
کو جھٹکے دے دۓکر دیر تک نا ء ء ء ء کرے رہیے تب آپ گوہر افشانی کا لطف 
لے سکیں کے ۔ بہرحال اس قسم کی باتیں حفل رنداں کے حرع راز کی امانت ہوا 
کرق ہیں۔ ان کو علائیں طشت از بام کرنا خلاف مصلحت سمجھا جاتا رہا ے۔ لہذا 
اس چالیاتی اور ادبی ورق کو الٹ کر : 

دگر از سرگرفتم رشتہٴ زلف پریشان را 

الجھے ہوۓ مسائل شوکت صاحب کے ناخن تدییر ے سلجھ گے ۔ جادۂ 
صد سالہ اپنی دوری و درازی کے باوجود ایک ہی آہ میں طے ہوگیا اور عقد ہوگیا ۔ 
شہزادگان کی واپسی دلہنوں کے خاندان کے کئیں افراد کے جلو میں طے پا گئی 
اور سمام مالک محروصہ دکن میں جنہاز کے بمبئی پہونچنے کے وقت و تارخ کا سرکاری 
اعلان شائع ہوگیا ۔ 

ایے بھی اس پرمسرت تقریب کے موقعہ پر یمبئی میں شہزادگان اور 
دلہنوں کے غخیرمقدم کے لیے ہزاروں کا اجتاع متوقع تھا کہ سمندتاز پر تازیانہ پڑگیا 
اور عائدین ریاست و عاء۔ رعایا کے کانوں میں بات پھونک دی گبٔی کہ اس 
استقبال میں شرکت اعلول حضرت کی خوشنودی کا باعث ہوکی ۔ اس نفخ صور کے 


اقبال کی زندگی کے چند گوئے ۹ 
بعد عام طور پر یں اندازہ کر لیا گیا کہ استقبال میں ڈیرھ دو لا کھ سے کم کا 
اجتاع نہ ہوکا ۔ 

اب سرگذشت کا اصلی واقعہ آتا ے ۔ 

حیدر آباد دکن کے گل فروش (ہار پھول کے تاجروں) کے چند خاندانوں ۓ 
ایک میٹنگ میں طے کیا کہ اس زرین موقع سے فائدہ آُٹھاۓ کے لیے اعلول قسم کے 
پھولوں کی شالدار لاکھ ڈیڑھ لاکھ مالائیں (ہار) تیار کی جائیں ء ان کو زرتا رک رکے 
اور بھی شان دوبالا کر دی جائے۔ ہار تین قسم کے ہوں : قسم اول کی قیمت پایچ روےء 
قسم دوم دو روے؛ تیسری قسم آٹھ آۓے۔ چنانجں اس منصوے کے ماتحت انھوں ۓ 
خود ان کے بیان کے مطابق پھولوں کی فراہمی اور ہاروں کی تیاری پر قریب بچیس 
تیس ہزار روپیں صرف کیا اور ڈیڑھ لاکھ سے بھی زیادہ ہر قسم کی مالائیں تیار 
کر لیں ؛ اور آن کے تزو تازہ کرنے یىی تمام تدابیر کو بروۓ کار لا کر دو تین دن 
پهلے بی آ دھمکے۔ یہاں آے ہی انھوں ۓ ہزاروں پینڈ بلوں ؛ پوسٹروں اور اغبارات 
کے ذریعہ ایڈورٹائز کیا اور ہاروں کے چرمے اور فوٹو بھی شائع کرائۓ۔ بیلاؤپبر 
کے طویل و عریض ہال میں استقبالی مظاہرہ طے پا چکا تھا اور وہاں اس کے سلسلے 
کے انتظامات میں حیدر آباد کے ذمہ دار حکام تشبانہ روز مصروف تھے ۔ گل فروشوں 
ے بیلاؤپبر کے اسی ہال کے بالعقابل سڑک کے پار ایک ہوٹل کا بڑا ہال بدقت 
ومنت بقول ان کے چھ سات ہزار رو دے کر دو دن کے لیے کرایہ پر حاصل 
کر لیا اور مالاؤں سے اس ہال (دوکان) کو پاٹ دیا اور بطور ایڈورٹائز کچھ ہاروں 
سے سجا بھی دیا اور اس تصور میں مگن ہو گۓے کہ دن کے نو دس بجے جہاز کے 
آے سے لے صبح منہ اندھیرے استقبال ی پبلک کی آمد کا آغاز ہو جاۓ گا اور 
پر استقبال اس دوکان سے ہار غرید کرتا ہوا بیلاؤھیر کے استقبالی ہال میں داخل 
ہو جاۓ گا ۔ ادھر یں دل خوش کن ٹیل آرائیاں تھیں اور خوب خوب خیالی پلاؤ 
پک رے تھے ء آدھر قدرتِ اس استقبا ی نظام کو درہم و برہم کر دینے کا تید 
کر چکی تھی ۔ دفعتاً بجلی کوند گئی ء آنکھوں میں چکا چوند آ گئی ۔ ایک ایک بجے 
کی زبان پر چرچا تھا کہ ”سی جہاز ے کاندھی جی آ رے ہیں “۔ 

راؤنڈ ٹیبل کانفرس کے اختتام کے بعد کاندھی جی راستے میں جگہ جگہ قیام 
کرے ہوۓے ہندوستان واپس آرے تھے اور پورٹ سعید ہے شہزادوں اور ان کی دلہنوں 
کہ اسی جہاز میں سوار اور براجان ہو گے ۔ اب سارا بمبئی صبح منہ اندھیرے 
ہی ان کا سواگت کرئنے کے لیے ]لٹ پڑا اور احمد آباد ء سورت ء کاٹھیاواڑ ء پونہ ء 
سہاراشئر وغیرہ وغیرہ مضافاق علاقوں ہے راتوں رات جس قدر درشنی آ سکتے تھے 
وہ بھی بیلاؤ پیر پر آ دھمکے ۔ حیدرآبادی قافلے کے لاکھ دو لا کھ افراد تک کے 
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تو بیلاؤ پر اور اس کا ہال اور اطراف متحمل ہو سکتے تھے لیکن کاندھی کے ٹڈیدل 
استقبالیوں کو کیسے برداشت کیا جا سکتا تھا ؟ نتیجہ یہ ہوا کہ حیدرآباد کے دو 
ڈیڑھ لاکھ استقبا لی کاندھی جی کے چھ سات لاکھ استقبالیوں کے اروب میں آ گۓ اور 
آے میں مک کی طرح تحلیل ہو کر اس اژدہام میں کھو گئے ۔ کیسے بہار بھول 
کی مالائیں اور کیسا استقبال و خیرمقدم ! بھیڑکا عالم یہ تھا کہ بیلاؤ پیر اور ہال تو 
ایک طرف رہا ساری سڑکوں ء شاہراہوں ء میدانوں ء ہارکوں کی پنائیاں اور ومعتیں 
تنگ ہو گئس اور حشرات الارض سے پٹ گیئں ۔ مالاؤں کی دوکان نگاہوں سے 
اوجھل اور منقطم ہو کر رہ گی ۔ کس کو ہوش تھا کہ بھیڑ کو چیر کر ای 
جان جوکھوں میں ڈالے اور دوکان تک پہویج کر جتّی جان کے بدلے پار خریدے ! 
وہاں دوکان بحہوب یکمر ب نکر زہگٌی تھی اور ””کہاں ے ؛ کس طرف ے اور5دھر 
ے؟؛ کی عدائیں اگر بلند ہی ہوتی ہوں گی تو اس ہنکامہٴ داروگیر میں ان کا سننے 
والا کون تھا ؟ اگر دوکان کا پت چل جاتا تب بھی وہاں ہو کر ہار خریدنا ء 
پھر ہال تک ہہونینا اور اس کو دواہہا دلنوں کے کلے کا ہار بنانا تو ایک طرف ؛ 
وہاں تو دولہا دلہن ہی لا پتہ اور یوسف ےکاروان بن کر رہ گئے تھے ۔ سارے 
ہال اور گردو پیش ہر گاندھی جی اور ان کے چیلوں کا خالفانہ قبضہ تھا اور وہاں 
دلہنوں اور ۵۔ہزادوں کے خیرمقدم کے بجاۓے کاندھی جی کا سواگت کیا جا رہا 
تھا ۔ پھولوں کی مالاؤں کے بجاۓ کاندھی جی پر کچے سوت کی لچھیاں نچھاور 
ہو رہی تھیں ۔ بہت دیر بعد پت چلا کہ صورت حال کی نزاکت کے پیش نظر 
شہزادوں اور دلہنوں کو کسی دوسری اجاڑ مت سے بدقت کال کر دور تک 
پیل چلا کر کراے کی ٹیکسیوں کا انفتظام کر کے غبر آباد راستوں سے والکیٹر 
نظام پیلیس تک ہہونپایا گیا جہاں حدود تعداد مس چند غخاص غاص اور بلند پایكہ 
افراد کے ذریعے استقبال و خیرمقدم کا فرض کفایہ ادا کیا گیا ۔ جب تک یہ 
بھیڑ بھاڑ رہی بیچارے گل فروش متحیر و گم سم“ 
آشیاں جلتا رہا اور باغباں دیکھا کے 

جب ہوش میں آۓ اور حواس مجا ہوۓ تو سیدان خا یى تھا ۔ جہاں انسانوں کا 
سمندر موجیں مار رہا تھا وہاں ہو کا عالم تھا ۔ اب یہاں گل فروش تھے ء مالاؤں کے 
انبار تھے اور مالکان ہوٹل کی طرف سے بقیہ رقم کرایہ کی ادائیگی اور جلد سے جلد 
ہوٹل خا ی کرۓ کا تقاہ اور مطالبہ ۔ سارے گل فروش مالاؤں کے انبار کو وہیں 
چھوڑ کر روے پیٹتے شہر کی جانب چل بڑے۔ جس شخص ۓ ان کی طرف آنکھ 
ُٹھا دی اس ے وہ اپنی بہتا کہنے لگ گۓ ۔ ان ے ہمدردی سب کو ہو اور 
کر کوئی کچھ بھی ئب سکا۔ یہ وقت وہ تھا جبکہ خلافت کمیٹی دم توڑ رہی 
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تھی ۔ تحریک خلافت مصطفول کال پاشا کے القاۓے خلاقفت کے بعد ہسٹتر علالت 
پر دراز تھی اور روز بروز مضمحل ہوتی چلی جا رہی تھی ۔ تاہم چند مقامات ہر اس 
کا اثر باق تھا اور تحریک میں کام کرنے والے تحریک کے اضمحلال کے باوجود اپنے 
خلعصانہ کردار اور حاجت روا و ہمدرد خلائق ہوۓکی وجہ سے ہبلک کی گاہوں میں 
معزز و موقر تھے ۔ خاص کر بمبئٔی شہر ؛ حسین شہید سہروردی کے کلکتہ اور میرے 
وطن اجمبر شریف میں اس کا اثر و نفوذ صاف صاف دیکھا جا سکتا تھا ۔ اس اثرکی 
نوعیت کے بعض پہلو بڑے عجیب اور مضحک بھی تھے مثلا اگر بارش نہیں ہوئی ے٤‏ 
سخت گرمی پڑ رہی ے ء قحط کے آئثار ہیں تو لوگ علوں ے میٹنگ کر کر کے 
غلافت میں آے تھے اورہم ہے بڑی سنجیدی کے ساتھ شکایتی لہجے ہی باضابطہ 
مطالبہ کرے تھے کہ صاحب گرمی کی شدت ہے پبلک پریشان ے ء قحط کا 
اندیشہ ے ؛ آپ یہاں کیا کرۓ رہتے ہیں ؟ آپ ہے اتنا نہیں ہو سکتا کہ پانی برسوا 
دیں ؟ اجمبر شریف میں اتفاق ے دو ول صفت بزرگ ایک دن ایک ہی وقت 
میں انتقال کر گۓ ۔ دونوں کی تجہیز و تکفین کا وقت قریب قریب ایک ہی تھا 
اور دونوں کی تدفین علیحدہ علیحدہ قبرستانوں میں بیک وقت ہونی تھی ۔ 
یہ صورت حال بلاۓ جان بن گئی ۔ ایک کلخن افروز (چتے بیچنے والا بھڑبھونجا) 
سربازار کلے پڑ گیا اور چلا چلا کر بڑے کرغت لہجے میں کہنے لکا کد '' بس 
صاحب بس! دیکھ لیا آپ غلافت والوں کو ؛ بڑے لیڈر بنے پھرے ہیں؟“'۔ اس دوران 
میں ہارے گرد ایک اچھی خاصی بھیڑ جع ہوگئی ۔ میں نے اس خوف سے کہ 
ممکن ے ہم میں سے کسی ہے کوئی سنگین اور شرمناک قسم کا جرم'سرزد ہ وکیا 
ہو اور علانید سربازار افشا کر کے یں بھڑبھونجا عزت کے ٹکے کر ڈالے بڑے ملائم 
انداز میں ڈرۓ ڈرےۓ اس سے خفگ کی وجہ اور اپنا قصور دریافت کیا ۔ کہے لکا 
صاحب ؛ یہد دونوں بززرگ ایک وقت کیے سس گۓ ؟ اب ہم دونوں کے کفن 
دفن اور نماز جنازہ میں کیے شریک ہوں ؟ ایک سے تو ہم نا حروم (حروم کى 
بجاۓ نا حروم اسی کی ؟بج ے) ہی رہ جائیں گے ۔ آپ سے اتنا بھی نہ ہو سکا کہ 
ان کے مرتے کا وقت آگے پیچھے کر دیتے ۔؛“ 

اس کی لن ترانی سن کر لوگ ہنسی سے لوٹ ہوٹ ہو گۓے ۔ میں ے 
اطمینان کا سالس لیا اور ان الفاظ میں معذرت کر کے پیچھا چھڑایا کس اس دفعد 
غفلت کو معاف کرو آئندہ ایسی باتوں کا خیال رُکھا جاۓ گا ۔ ہاں تو عرض یہ 
کر رہا تھا کہ خلافت والے اپنے ایثار اور حبرالعقول کارناموں کی وجہ سے ہبلک کے 
دلوں میں اس قدر ]تر گۓے تھے کہ ان کو قضا وقدر کے کارخاےۓ میں دخیل سمجھ 
لیا گیا تھا ۔ ایسے ہی تاثرات کے ماتحت بہت سے لوگوں نے گل فروشوں کو مشورہ 
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دیا کہ خلافت ہاؤس جاؤ ء وہاں شاید کوئی صورت اور اس مشکل کا حل نکل 
آۓے۔ میں غلافت کے دفتر میں اہی نشست پر کام کر رہا تھا کہ بچیس تیس افراد پر 
مشتمل ایک انبوہ روتا پیٹتا دفتر میں داخل ہوا ۔ ان کے چہروں پر ہوائیاں اڑ 
رہی تھیں ء چیخ چیخ کر رو رے تھے ۔ کسی کے آنسو بب رے تھے ء کسی یق 
آنکھیں خشک تھیں مگر صورت روہانسی بی ہوئی تھی ۔ دریافت کرے پر ان 
لوگوں ۓ ساری داستان غم سنا ڈالی ۔ ایک دو باتیں کہتے تھے اور بیچ بیچ میں 
کچھ کچھ رو بھی لیتے تھے ۔ سب کچھ سننے کے بعد میں حیران و سراسمیہ ہ وکر 
رہ گیا اور دیر تک سوچ یچار کے بعد صرف یہی کہ سکا کہ میں کیا کر سکتا ہوں ء 
میرے بس میں کیا سے ؟ سایوسی کے یں کات سن کر وہ لوگ اور بھی بکھر گئے 
اور پھوٹ پھوٹ کر روۓے لگے ۔ وہ رو رے تھے اور ہم حیران و ششدر ان کو 
دیکھ رے تھے ۔ اب یہاں ے داستان کا وہ حصہ شروع ہوتا ے جو مقصود بالذات 
ے اور جس کی خاطر تمہید ہی کے معلوم نہیں کتنے صفحات سیاہ کر دینے بڑے ۔ 

جس دفٹر خلاقت میں گریہ و زاری کا کرام با تھا اور تیر و مایوسی کہ 
بادل چھاۓ ہوۓ تھے ٹھیک اسی کے بالائی حصے میں علامۃ المشرق اقامت گزیں 
تھے ۔ دفعتاً علامہ کی تصویر ابھری اور نگاہوں میں پھر گئی ۔ میں آٹھ کھڑا ہوا اور 
ان لوگوں ے کہتا ہوا کہ '' ٹھہرو میں ابھی آتا ہوں ٴ بالائی منزل ہر ہہویخ گیا ۔ 
وہاں علامہ اپننی حالت میں گم اور حسب دستور آنکھیں بند کے کسی فکر میں 
غرق تھے ۔ میں نے قریب پہویچ کر قدرے اونچی آواز میں کہا : ع 

خیز کہ شد مشرق و مغرب خراب 

علامہ ۓے آنکھی ںکھولیں ۔ فرمایا ”'بیٹھو ء کیا بات ے ؟؛ میں نے گل فروشوں کی 
ما مکتھا ایک ہی سائس میں سنا دی اور یہ بھی ظاہر کر دیا کہ غالباً کل شام تک 
شہزادکان حیدرآباد روانہ ہو جائیں گے ء ان کی اسپیشل تیارکھڑی ے ۔ قدرے تال 
کیا ء ہاتھ بڑھا کر میرے ہاتھ ہے وہ مالائیں لے لیں جو میرے ہاتھ میں تھیں۔ 
ان کو بغور دیکھا ۔ فرمایا ”ہار کتنی تعداد میں ہیں؟؛“ میں ۓے عر ضکیا !'لاکھ 
ڈیڑھ لاکھ ہوں کی یا کچھ کم و بیش۔“' فرمایا ''اسپیشل کعنی لمبی ے ؟۶“ میں نے 
کہا ''بڑی لمبی شیطان کی آنت ے“'۔ فرمایا ''ان ہاروں ے پوری اسپیشل کو سجا 
کر دلہن کیوں نہ بنا دیا جاۓ ؟+۶ میں علامہ کی ساری اسکمکو سمجھ گیا جو ان 
کے دماغ میں آ چکی تھی ۔ میں ۓ قائید کی ۔ ٹیلیفون کی طرف ہاتھ لہراۓے ہوۓ 
نایا ”رن فریب لاق اور سز 1کیر عیدری ہے ماد در آدمیں کے ارھپ تید 
فون آُٹھا کر علامہ کے قریب رکھا ۔ ریسیور آٹھا کر ڈائل کو گھایا ۔ سر اکبر 
حیدری کا اسپیشل نبر مل گیا ۔ اس طرف ہے خود حیدری بول رے تھے ۔ علامہ 


اقبال ی زندی کے چند کوشے ۳۴ 


ے ساری رام کہانی سنا کر فرمایا کہ حکومت نظام یں سب ہار مقررہ قیمت پر 
خرید لے اور ان گل فروشوں ہی کو اس کو اندر باہر سے سجا دینے پر مامور کر 
دیا جاۓ۔ یں اسپیشل بجاۓ خود ایک عجوبہ اور نی چمز ہوک ۔ یھاں ے 
دکن تک یىی فضائیں معطر ہوتی چلی جائیں کی اور ایک دل کش نظارہ اور اچھا 
ماشا رہے کا ۔ سر اکبر نے علامہ کی بات بھی پوری نہ ہوۓ دی اور بڑی بیتای 
سے کہا کہ ان گل فروشوں کو فور نظام پیلیس بھیج دیا جاۓ ۔ ایسا معلوم ہوتا 
تھا کہ اسپیشل کو سجاۓ کاننتثل سر اکبر کے زیر غور تھا کہ علامہ ۓ ان کی 
مشکل حلکر دی ۔ میں نے نیچے پہوچ کر ان لوگوں ہے کہا کہ ایک منٹ غائم 
کے بغیر فظام پیلیس چونجو اور سر اکبر حیدری ے ملو۔ یہ لوگ بھاگم: بھاک 
نظام پیلیس جا پہومچے اور سراکبر نے سارے ہاروں ہے اسپیشل جا دینے کے لیے 
ان لوگوں کو باضابطہ مامور کر کے آرڈر دے دیا ۔ 

چارپایچ بے شام سے تمام رات اور دن کےگیارہ بے تک یہ لوگ اسپیشل سجاۓ 
رے اور واقعی اس کو دلہن بنا کر رکھ دیا۔ دو بے کے قریب سر اکبر آۓے۔ کام 
کو پسند کیا اور پوری قیمت اور سجائی کی ؟جرت اسی وقت چیک کے ذریعے ادا 
کر دی ۔ دوسرے دن صبح ہی صبح پابچ چھ ٹیکسیاں خلافت ہاؤس میں داغل 
ہوئیں ۔ ان میں سے گل فروش نکلے اور مٹھائیوں اور فروٹس کے چند ٹوکرے بھی 
برآمد ہوۓ ۔ ان لوگوں ۓ یہاں پہویچ کر اور وفور مسرت ہے ے قابو ہوکر عجیب 
جنونالہ حرکات کیں ۔ خلافت ہاؤس کو سر پر آٹھا لیا ۔ ہم لوگوں کو کندھوں 
پر بٹھا لیا ۔ سروں + چہروں ؛ رخساروں کو چوم چوم کر گندہ کردیا اور خواہش 
ظاہر کی کہ علام۔ہ کی زنارت کرائی جاۓ ؛ ان سے شرف ملاقات کا موقع جہم ہہوٹپایا 
چارتاےب علامہ بدقت اس پر تیاز ہو سکےکد بال کی کھڑی کے سامنے آ گے ۔ سب 
کے سلاموں کا جواب دیا ۔فروٹ اور مٹھائیوں کے متعلق فرمایا کہ یہ غبر ضروری 
تکلیف اور کلف کیوں کیا اور اتنا فرما کر اپنی جگد جا بیٹھے ۔ مٹھائی اور 
فروٹ میں ہے بقدر قلیل ایک سینی میں سجا کر علامہ کی غدمت میں پیش کے 
گئے جس پر آپ نے صرف ایک غلط انداز نگاہ ڈالی ۔ ان ماکولات کے ساتھ علای 
کی سردسہری نے حاشیہ نشینوں کو سرگرم عمل کر دیا اور وہ سارا خوان چٹ 
کر گئے۔ فروٹس اور مٹھائیوں کے ٹوکروں پر خلافت کمیٹی ؛ خلافت اخبارء غلافت 
پریس کے کارکن ٹوٹ پڑے اوریہ سب ٹوکرے چشم زدن میں خالل ہوگئے اور 
حضرت اقدس خواجہٴ اعظم اجسری نورالہ سر قدہ کی دیگ لٹنے کا ساں آنکھوں 
میں پھر گیا ۔ 


تصو_ ف 


یه حکمت ہلکوقئء یہ علم لاہوق 
حرم کے درد کا درماں نہں تو کچھ بھی نہیں 


یه ذکر نم شی ء یه عراقبے ء یە سرور 
تری خودی کے نگہباں نہیں ت وکچھ بھی نہی 
یہ عقل جو مہ و ہرویں کا کھیلتی سے شار 
شریک شورش بنہاں نہ تو کچھ بھی نہں 
خرد ۓے که بھی دیا لا الله تو کیا حاصل 
دل و نگاہ مسلإاں ہں تو کچھ بھی ہیں 
عجب ہں کہ پریشاں ے گفتگو مری 
فراغ صبح پریشاں نہیں تو کچھ بھی نہیں 


_۔_اقبال ”ضرب کلم“ 


ۓ 


علم الکتابت 
پیش لفظ 


ڈاکٹر فرانز روزن تھال پروفیسر ژیل یونیور۔ی اسریکہ نے یویورسٹی آف چیگن 
کے بجت, ''آرس اسلامیکا'“ (1۷م3111-7 .9ا١‏ ۷ ,9ء:9[0111] 4۶) میں ایک من 
عربی میں بعنوان ''رسالہ ابوحیان التوحیدی الصوف فی علم الکتابت؟' مع مقدمہ و ترجعہ 
انگریزی و حواشی نہایت محنت ے طبع کیا ے۔ یہ رسالہ اسلامی عل مکتابت وغط کے 
جالماقی یلو ہر ھت اہم ہے اَنفاق سے آج تک اس متن کا توحیدیٰ کے تذکرے می 
کہیں حوالہ معلوم نہیں تھا ۔ اس میں باقوت کا بھی ذکر ے ۔ ڈاکٹر روزن تھال 
کا خیال ے کہ یہ سوا یاقوت مستعصمی کے اور کوئی نہیں جس کا انتقال وھ 
میں ہوا ۔ اس حصے سے معلوم ہوتا ے کہ اس متن میں زمانہ ما بعد میں کچھ 
اضانے بھی کی ےگئۓے ہیں اور آج تک اس رسالے کا عض بہی ایک نسخہ معلوم ہوسا 
ے ۔ اس نسخہ کو کسی ابراہم بن الحسن البواب البغدادی ء نے آخر ماہ رمضان 
ہ۸ءعھ میں لکھا تھا اور آج یہ قلمی نسخہ کونسلر اکیڈمی ویانا میں موجود ے ۔ 
روزن تھال نے اسی کی نقل حاصل کر کے شائع کی ہے ۔ اس میں دو حصے ہیں ۔_ 
حعبہ اول فن کتابت ہے متعلق ے جس میں مصنف ۓے اپنے عہد کے اعلول 
اساتذۂ فن خطاطی ے استفادہ کیا ے ؛ دوسرے حصے میں مصنف نے بہت سے 
ماہرین فن اور مصنفین کے بیانات کو خطاطی کے جالیاتی پہلو کے متعلق قلم بند 
کر دیا ے جس سے خط کی اہمیت واضح ے۔ چنانچہ نے اردو میں پہلی رآبہ پیش 
کیا جا رھا ے ۔ میں اس آردو ترجے کے لیے ہروفیسر خالد محمود کی اعانت کا ممنون 
ہوں ۔ البت بعض تراکیب کو اسی طرح رہنے دیا گیا ے ۔ 

ختصر تذکرۂ مصنف : ابوحیان توحیدی صوق کو یاقوت حموی نے ''معجم 
الادباء““ می بزم صوفیا کا صدر نشین ء طبقہ' ادیا و فلاسفہ اور اہل کلام کا تق 
بلکہ امام البلفاء جس کی نظیر نہیں ملتی ء بیان کیا سے ۔ آپ شیراز کے باشندے تھے 
جہاں .مھ میں پیدا ہوۓ ۔ آپ ے بعداد میں تعلم حاصل کی ۔ آپ کے اساتذہ 
میں ابو سعید سبرانی ؛ علی بن عیسیٰ الرمانی ء قاضی ابو حامد الەروزی ء قاضی ابوالفرج 
معانی بن زکریا النہروانی وغیرہ جیسے فضلاۓ زمانہ شامل ہیں ۔ آپ نے تعلیم ہے فارغ 
ہ و کر تصئیف و تالیف کی طرف زیادہ توجد کی ۔ آل بویہ کے وزرا میں سہلبی بہت بڑا 
علم دوست تھا جسنے برامکہ کی یاد تازہ کر دی تھی ۔ اگرچە وہ بھی ابوحیان 


٦ے‏ اقبال ریویو 


توحیدی کے علمی تبحر کی قد رکرتا تھا مگر آپ کو شیعیت کی خالفت میں بغداد 
چھوڑنا پڑا اور کا عرصد عزلت کی زندی گذارۓ کے بعد وہ مقام رے میں 
ابن العمید وزیر کے دربار میں ہہویچے مگر وہاں بھی رسائی بوجەہ علمی تمکنت نہیں 
ہوئی ۔ یہاں ے وہ صاحب ابن عبادہ کے ہاں ہہونے جو ابتدا میں ابن العمید کا 
کاتب تھا اور اپنے علمی ماحول کی وجہ سے بہت مشہور تھا ء لیکن صاحب این عبادہ 
کی نگاہ میں نہ جچے اور پذیرائی نب ہوئی ۔ چنانچہ یہاں ے واپس آ کر آپ نے 
مستقل طور پر بغداد میں سکونت اختیار ی ۔ اگرچہ وہ متذکرہ بالا وزرا کی سردمہری 
ہے دل شکستہ ہو چکے تھے مگر آپ کی ملاقات ایک اور شتدٴ رحمت یعٌی 
ابوالوفا السہندس سے ہوئی جس ہے بہلے مقام ارجان میں ملاقات ہو چکی تھی ۔ اس 
نے ہر قسم کی مدد کا وعدہ کیا اور بغداد کے عظم الشان شفاخاۓ میں ابوحیان 
کو اعلول عہدہ عطا کیا اور صمصام الدولہ کے وزیر ابن سعد ہے ابوالوفا ۓے 
تعارف کرایا جس نے ابوحیان کی بہت قدر کی ۔ غرضیکہ ابوحیان توحیدی نے اپنے 
رنگ میں ے شار کتابیں لکھیں اور اپنی شہرہ آفاق کتاب ”'الامتاع و الموائسہ“ 
ابوالوفا کے نام معثون کر کے دوسی اور مروت کا صلہ دیا ۔ توحیدی کا انتقال 
شہر شیراز میں مھ میں ہوا کیونکہ آخر عمر اپنے مقام مولد شیراؤ چلے گے 
تھے مگر آپ کی فہرست تصنیفات ہیں اس رسالے ۶'علم الکتابت'' کا کہی پتہ نہیں 
بگا ۔ تاہم اس ہے اتنا ضرور معلوم ہوتا ے کہ کسی اور شخص ا ْ 
ملفوظات کو قلمبند کر دیا ے ۔ ابو حیان توحیدی کا تذکرہ ''انسائکلوپیڈیا آف 
اسلام)۶ ؛ جلد م صفحہ م۱ ؛ یا قوت ۶ ٴارشاد الاریب۶ە جلد ۵ء صفحہ .رم ؟ 
اور ابن غلکان ”وفیات الاعیان“ صفحہ ے.ے وغیرہ وغیرہ میں آیا ے ۔ 

ابو حیان توحیدی کے اس رسالے ''علم الکتابت“' کو غط اسلامی کی باقاعدہ 
تاریخ تصور نہیں کرنا چاہیے اور لم اس میں کسی غاص کاتب کا تذ کرہ ملے گا۔ 
بلکہ اس خاص اور لاثانی تحریر کو غط اسلامی کی شان و شوکت کا بیان سمجھنا 
چاہیے جو عام طور پر غط اسلامی میں جالیاتی طور پر مضمر ے ء جو ختلف چلوؤں 
ے دیکھنے والے پر اثر انداز ہوق ے ۔ یہ خو ی کسی اور قوم کے خط میں موجود 
نھیں ے۔ ابو حیان نے اس نظر کے کے ہمت الثتززناے تک کے ختاف ادہا > خطاط و 
اسر کے اقوال اور آرا کو نہایت عمدہ اور مستند طریق پر جم کر دیا ے۔ میرا 
عرصے سے ارادہ تھا کہ تار خغط یا کسی غاص کاتب کے تذکرے یا کسی طرز خط 
کے ارتقا کو بیان کرئۓ کے علاوہ خط کے حسن اور اس کے لبھاؤ پر کچھ لکھا 
جائۓ۔ چنانچہ اس ضمن میں یہ رسالہ اس کم یکو احسن طریق پر پورا کر دے کا ۔ 
جہاں تک مکن تھا ضروری حواشی جع کر دے گۓ ہیں ۔ یہ ظاہر ے کہ ترجمہ 
اصل کو پیش نہیں کر سکتا تاہم یہ کوشش آردو دان طبقہ کے لیے اور شائغین خط 


علم انکتابت 7 


اسلاسی کے لیے کی گئی ہے۔ 
البتہ .اس رسالے میں علاوہ اسلاسی خط کے طریقہ' کار اور اس کی شان و 
شوکت کے علم خطاطی میں ضروری مصطلحات بھی میسر آئیں کی جو اساتذہ ۓ 
ابتدا میں وضع کی ہیں جس ہے مزید علم ؛ خط اسلامی کا طریقہٴ کار اور !اس کی 
باریکیوں کا پتہ چلے کا ۔ ان کو کماحقہ سمجھنے کے لیے میں نے یہاں تین عکس خط 
عرف پیش کے ہیں جو دراصل سید ابراہزیم مصری کاتب کے رقم کردہ ہیں ۔ 
١‏ میں ڈاکٹر ابراپیم الگیلانی نے روزن تھال کے اسی عربی متن 
''علم الکتابت؟““ کو دمشق سے شائع کیا اور بروکاان ۓ بھی اپنی تار کی جلد اول 
کے ضمیے (ص ہسم) میں اس کا ذکر کیا ے ۔ 
وسا تو فیتی الا باللہ 
چد عبداللہ چغتائی 
کم دسمبر ۱۹۹۹ (+ر غععبانالمعظم ہ٭۴) 
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۔ حدھف ؟, اصا: قفلہ 





سو جج کا 


۰أ کر چتلف بلب 
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فیپ 


اقبال ریوبو 


اقسامانحروف تاشماؤفا) نوا لال ضاظاتحَطیَة الاصطلاحیّه 





+۔ حروف کی ختلف صورتیں اور ان کا ختلف دیگر حروف سے جوڑ 








]ا صت مار و مع موس ہیی ۲ ۲ی پیک ہہے <2 بی -ھ 


ابو حیان الصٰوفی کا رسالڈ ”علم الکتابت“ 
اقہ کے نام کے ساتھ جو رح|ن اور رحم ے اور اسی پر اعتاد رے 

شیخ ابو حیان علی بن مد بن العباس التوحیدی الصوف البغدادی۔غدا ان پر 
رحمت فرماۓ۔۔کہتے ہیں : 

اے خفاطب ء خدا تیری عمر درا کرے اور تجھے دا می مسرت عنایت فرماۓ ! 
میں ایک دن کسی ریس کے مکان پر تھا اور خطاطی کی تعریف ؛ اس کے اقسام کی 
تشریجچ ؛ اس کے فنون کی تفصیل اور اہل عراق میں جو اس فن کے آدمی ہو کذرے 
ہیں اور ان کے علاوہ دوسرے خطاطوں کے مذاہب (طریقہٴ کتابت) کے بارے میں 
کلام جاری تھا اور وہ رئیس خود اقابل نقل خط کا مالک تھا اور اس کی غطاطی 
کی متوازی مثال نہ ماتی تھی ۔ 

پس میں ۓ بھی جرأت کے ساتھ وہ کلام پی شکیا جس کا بیشتر حصہ میں ۓ 
ابو چد البربری ١‏ جو ہارے پاس بغداد میں حرر تھے ؛ سے حفوظ کیا تھا اور وہ 
اپنے فن میںکوۓ سبقت لے جا چکے تھے اور اس فن کو اپنے باپ اور چچا سے ورائٹ 
میں پاۓ ہوۓۓ تھے اور کسی جڑ کو جب فضائل اور رذائل کی کچھ قلمیں لگ جاویں 
تو پھر حیران کن نتاج پیدا ہوتے ہیں اور عجائب و غرائب کا اظہار ہوتا ے ۔ 

اور میں نے اس کلام کو اس سے ملایا جو میں نے درجہٴ کال کے قلموں 
اور بختہ خطوط کے اصحاب اور افانبل ہے سیکھا تھا ؛ جسے ترتیب حروف کے 
ساتھ رقت لطافت اور دقت ظرافت کے بہترین نظام پر ان قلموں کے ہاتھوں نے چنا 
تھا ء جو سبقت لے جا چکے تھے ۔ اور انْ دنوں توجہ کا سکز خط کوف کی ختالف 
اقسام ىی تحسین تھی جو بارہ قواعد تھے ں ''اسماعبلی ء مکی ء مدفی ء اندلسی ء 
شامی ؛ عراق ء عباسی ء بغدادی ء مشعب ء ریحانی ؛ یٹّرد اور مصری ۶۔٢‏ 

۔ ابن الندج ''الفہرست۶' (مطبوعہ مصرء ۸,بپ۳+ھ) ص ۱ میں مشہور بربری 
خاندان کے خطاطوں کا ذکر ے ۔ اس میں ابو محمد القاسم کا ذکر موجود ے ۔ 
شجرہ یوں ے : اہو حمد بن ابو القاسم ء اساعیل بن ابو حسین ء اسحاق بن ابراہم 
بن عبداللہ البربری الخ ۔ اسی خاندان میں سے ابو حسین اسحاق نے ایک رسالب غط 
پر بنام ”'تحفة الواىق““ لکھا تھا ۔ 

ہ۔ ان میں ہے بیشتر شہروں کے نام پر قائم ک ےگئےهیں ء اسماعیلی اورریجانی 
شخصیتوں کے نام پر قائم ہوۓ ہ عباسی ایک خاندان کے ام پر موسوم ہوا اوریجرد 
اور مشعب اپنے اپنے وصفی معنوں پر قائم ہوۓ۔ اول الذکر سے مراد سادہ خط اور 
اق الذکر سے مراد و ظط وق ہے جس سے آکی غط یىی کی سو فان 


۸۳ اقبال ریویلو 


پس یہ ہیں وہ غطوط عربیہ جن میں وہ بھی ہیں جو قدی الایام میں مستعمل 
تھے اور وہ بھی جو نئے ایجاد ہوۓ اور یہ جو ختلف استنباط کے ہوۓ نموئنے ہیں 
یہ صحابکرام/ۃ سے مروی ہیں ء یہاں تک کہ یہ ابن مقلہ٣‏ اور یاقوت7 تک ہہونے 
جنھوں ۓ اپنے اجتہاد ہے انھیں نی طرح میں ڈھالا ۔ اے بخاطب ء؛ خدا تیری عمر 
دراز کرے ! میں ایک دفعہ ابن بربری کی بجاس میں تھا اور وہ جاس ارباب قلم اور 
اصحاب خطوط ے بھرہور تھی اور ان میں ہے ہر ایک اپنے بغنی نوادر کا انکشاف 
کر رہا تھا ۔ 

() ان میں سے ایک نے کہا : ”'بہترین قلم وہ ے جو اپنے جسم میں ہی 
پختہ ہوۓ کی صلاعیت رکھتا ہو جس کا پانی اس کے اپنے چھلکے میں ہی خشک 
ہوا ہو ء جو اپنا تخم پھینکنے کے بعد کاٹا گیا ہو ء جس کی رال سخت ہو اور حجم 
وزی ہو ۔؟ 

(ہ) دوسرے ے کہا : ”رف (ترچھے کے ہوۓ) قلم کا غط کمزور اور 
خوبصورت ہوتا ے ؛ مستوی (براہر کٹے ہوۓ) قلم کا خط سخت اور صاف ہوتا 
سے ء متوسط (درمیاۓ) قام میں پہلی دونوں قسموں کے ایک ایک وصف کا اجتاع 
ہوتا ے اور جو قلم لمبا ہو وہ ہلکے ہاتھ کی تیز کتابت میں مدد کرتا ے اور جو 
قلم چھوٹا ہو اس کا معاملہ اس کے برعکس ے ۔؟“ 

(م) ایک اور ےۓ کہا : ”'قلم کی زبان یا نوک بناۓ کے چار طریقے ہیں : 
() الفتخ (کھولنا)۔۔خت قلم میں یہ زیادہ گہرا بنایا جاتا ے ء فرم میں کم اور 
درمیاۓ میں ان دونوں کے درمیان ؟ (م) النحت (چھیلنا)۔۔۔اس کی دو صورتیں ہیں : 
اطراف ہے چھیلنا اور اندر سے چھیلنا ۔ اطراف کی چھلائی دونوں طرفوں میں براہر 
رے اورکسی ایک طرف جھکی ہوئی لہ ہو وگرنمہ اس طرف کا کنارہ کمزور 
ہو جاۓگا ء اور قام کی رال اس میں برابر رے اور اس کی تراش خواہ قلم موٹا ہو 
خواہ باریک قلم کی چھلائی میں برابر رے ؟ (م) الشق (پھاڑنا)-پس یہ بھی قلموں 
کے لحاظ سے ے ۔ اگر قلمم سخت ہو تو اکثر چھلکا بھاڑا جاۓ اور اگر قلم ئرم ہو 
ٹو تیسرے حصہ کی مقدار میں چھلکا پھاڑا جاۓ اور اگر درمیانہ قلم ہو تو پھر ان 
دونوں میں ے حد وسط لے ی جاۓےۓ؟ٗ (م) القط (کاٹنا)۔-پس اس کی کئی قسمیں 
ہیں : حرف (ترچھا کاٹنا) ؛ مستوی (برابر کانا) ؛ قائم (اوہر کی طرف) کاثناء 


۳۔ ابن مقلہ مشہور خطاط تھا جسے خط منسوب کا موجد قرار دیا جاتا ے۔ 
اس کا پورا نام ابو علی محمد بن علىی بن مقلہ تھا ۔ اس کا انتقال پر مھ میں ہوا۔ 

م۔ ابو “درد جال الدین یاقوت مستعصمی کی طرف اشارہ ے جس کا انتقال 
+ہوهھ میں ہوا ۔ غخط نسخ کے لکھنے میں لے امام تصور کیا جاتا سے ۔ 


7. 


علم الکتابت ۸۳ 


مصّوب (ایک طرف جھکا کر کاٹنا) ۔ ان میں بہترین 'محٹرف؟ ے جس کا ترچھا بن 
درمیاۓ درجے کا ہو ۔ کچھ اوگ اس طرف مائل ہیں کہ کاٹ گولائی میں ہو اور اس 
کی تعریف کرتے ہیں اور اس کی طرف راغب ہیں اور میری سراد گولائی سے یہ ے 
کہ اس کا ترچھا ہونا ظاہر نہ ہو اور م هارا چاقو والا ہاتھ اس پر اس طرح براہر آۓے 
کہ کسی طرف کچھ بھی جھکاؤ نہ ہو اور 'قائحم“ وہ ے کہ چھلکے اور رال کا برابز 
رہنا بیک حالت ہو اور مصوب چھلکے اور رال کے لحاظ سے پسند نہیں کیا جاتا ۔؟“ 

(م) اور فاضل مدقق ابو علی بں مقلہ الوزیر التب ے وصف قلم میں فرمایا : 
”'جلفہ (قلم کا قط) کو لمیا کرو اور اسے بہتر بناؤ ء کاٹ اس کی ترچھی ہو اور دائیں 
طرف ہو اور اس کی کاٹ ہی اصل میں خط ے ۔“ اور کاتب کو سات چیزوں کی 
ضرورت ہویق ے ۔ ایسا خط جو تحقیق کے ساتھ سادہ ہوء تعدیق کے ساتھ آراسته ہو ء 
تحعویق کے ساتھ باقاعدہ ہو ء تخریق کے ساتھ مزین ہو ء تشقیق کے ساتھ بہتر ہو ؛ قدقیق 
کے ساتھ اصلاح شدہ ہو اور تفریق کے ساتھ متاز ہو ۔ پس یہ ہیں اس کے اصول اور 
اس کے فون و فروع پر مشتمل قواعد اور ہر قلم کا نتیجہ اس کی قدر کے مطابق ہوتا 
ے اور گھاٹ پر اترۓ والے واپس آنے والوں کے براہر ہوے ہیں ۔ انشاءالقہ ! 

ا مترگاواتتیق؟ سقالد ام حروف کل خواء وہ گ٤ترتیب‏ ہودریاتیقیہب 
شدہ ء علیحدہ علیحدہ ہوں یا ملے ہوۓء اپنے قلم کی لمبی اور چھوٹی زدوں کے ساتھ ء 
شکافوں اور دائروں کے ساتھ ممتاز شکل دینا ے حتیٰ کہ تو آنھیں کھلےکھلے دانتوں 
کے ساتھ کھلتا ہوا دیکھے (یعنی مسکراۓ ہوۓ) اور خوبصورق ہے لگے ہوۓے 
باغوں کو ہنستے ہو ہائۓے ۔ پس یہ ے جو سب حروف پر جموعی طور پر شامل و 
حامل ے اور جو ان میں سے ایک 'ایک :کے ساتھ تخصیص رکھتا ےآ پس اسے 
اس کے بعد میں آکے بیان کروں گا ۔ 

”تحدیق““ ے ىراد حا ء خا اور جم جیسے حروف کو جو اپنے اندروی سفید و۔ط 
کے ساتھ باقاعدہ کرتا ے ؛ نیچے ء اوہر اور اطراف کی طرف سے محفوظ کرنا ے 
خواء دوسروں کے ساتھ یں حروف ملے ہوۓ ہوں خواہ ان ے علیحدہ ہوں حتول کہ 
کھلی ہوئی آنکھ کی پتلی کی طرح دکھائی دیں ۔ 

”حوق؟“' ے عراد واؤ ء فا اور قاف جیسے حروف کو سامنے ہے ء درمیان 
سے اور آخر سے گول کرنا ے اس طرح کہ اس میں حلاوت پیدا ہو اور اس ى 
رونق میں زیادنی ہو ۔ 

''تفریق“' ے مراد پا ء عین ء غین اور ان جیسے دوسرے حروف ء خواہ وہ 
اکیلے ہوں یا دوسروں کے ساتھ ملے ہوں ؛ کے مونہوں کو اس طرح کھولٹا ے 
کہ ِحّس ضعیف بھی ان کی وضاحت اور کھلا ہوا ہوۓ پر دلالت کرے ۔ 


۸۰۴ اقبال ریویو 


'تعریق““ ے مراد اس نون ؛ یا اور ان جیسے حروف کو جوکلمہ کے آخر میں 
واقم ہوں جیسے من ؛ عن ؛ ف ؛ ال اور علیلٰ اس طرح ظاہر کرناے کہ وہ ایک ہی 
طرز پر بنے ہوۓ معلوم ہوں ۔ 

”تشقیق؟“ سے مراد صاد ء اد ء کاف ء طا ء ظا اور ان جسے دوسرے حروف 
کو اس طرح لپیٹنا ے کہ تناسب اور تساوی محفوظ رے کیونکہ شکل انہی دو کے 
ساتھ صحیح ہوتی ے اور انھی کے ساتھ "بررونق ہوٹی ے اور خطاطی جیسا کہ 
کہا گیا ے ایک روحانی جیومیٹری (علم ہندسم) ھے جو آلہٴ جسانیں کے ساتھ قائم 
ہوق ے ۔ 

”'تنمیق'“ سے مر اد سب حروف کو خواہ وہ علیحدہ علیحدہ ہوں یا ملے ہوۓ 
ہوں صفائی کے ساتھ لکھنا ء متفاوت تکمیل ہے نگاہ رکھتا اور برابر کرۓے میں 
زیادہ مشقت ے بیاناا ے ۔ 

”'توفیق؟“ سے عراد سطروں کو اول ء اوسط ء آخرء اسفل اور اعلول مس 
اس طرح سیدھا رکھنا ے کہ موافقت میں مفید ہو اور خالفت سے پرہیز ہو ۔ 

”تدقیق'' ے مراد حروف کے اواخر کی ہاتھ چھوڑۓ کے ساتھ کنارۂ قلم کو 
کام میں لگانا اور اس کو کبھی سامنے ے ؛ کبھی ایک کنارے سے ؛ کبھی دونوں 
کناروں ہے ؛ کبھی دباؤ ڈال کر ء کبھی دباؤ ہلکا کر کے اس طرح گھانا که 
حد بندی ہو جا کہ اس کی رونق ء نور ؛ غوبصورق اور چمک دوگنی ہو جائۓ ۔ 

”تفریق؟' ہے سراد حروف کو باہمی مزاحمت اور ملابست ے اس طرح عحفوظ 
کرنا ے کہ ہر حرف اپنے ساتھی سے وجود میں علیحدہ رے اور اچھی شکل مس 
اس کے ساتھ جمع ہو۔ 

پس ایک خطاط کے لیے یہ دس کات جبکہ وہ طبعی طور پر مناسبت رکھتا ہو ء 
اس کے افعال ہیں موافقت ہوء طبیعت کی شبرینی ہو اور حلیم غمیر کا ہو؛ کا ہیں ۔ 

(۵) اور میں ے ابوالحسن الاعسر خطاط کو کپتے ہوۓ سنا کہ خط چار 
قسموں کا ہوتا ے ۔ ''پس بہلی قسم حقق ے جو موئۓے ء درمیاۓ اور باریک قلم 
سے خواہ ترچھا کٹا ہو خواہ سیدھا ء اس کے بعد لم عقق ے جو اسی قسم کی 
قلموں ہے لکھا جاتا ے ۔ پھر تیسری اور چوتھی قسم مرسل سے اور نیم سر‌سل 
بھی انہی قلموں ہے لکھی جا ہیں ۔'' آپ ۓے کہا کہ تو کوشش کر کہ موٹا قلم 
کھردرا نہ رے ء درمیائہ مناق ے جوڑ نہ ہو اور باریک ضعیف نہ ہونے ہائۓے ۔ 


ن۔ اس شخص کا تعین نہیں ہو سکا ۔ 


علم الکتابت ۸۵ 


(ہ) اور المدرس٦‏ ۓے ابن خلال وراق> کو باب الطاق کے پاس کہا : ”'اے 
فلاں جب تو قلم کو ترچھا کاۓ تو اس پر ہاتھ کا زیادہ دباؤ ئہ ڈال اور جب تو 
اسے سیدھا کاۓ تو ہاتھ کو اس پر فرم نہ رکھ اور باوجود خوبصورق کے تیرے خط 
کا عیب یہ ے کہ تیرے قلم کی قوت ضرورت سے زائد ہو اور ایک عیب غیر معمولی 
جلدی بھی ہے جو قت اعتنا پر دلالت کرتی ے ۔ پس تو ایسا نہ کر کیونکہ عمدق 
کی ایک سطر زیادہ عمدہ اور زیادہ فائدہ بش ے جلدی کے دس ورتوں ہے ۔؟ 

(ے) اور میں نے انہی کو ایک اور دن ککہتے ہوۓے سنا کہ حبر (ماجو) سیاہی 
سے لکھنا بدنما اثر رکھتا ے ۔ 

(۸) اور میں نے این سورین الکاتب۸ کو کہتے سنا کہ : لوگ گان کرے 
ہیں کہ مشق کی ہمیشگی خط کو اچھا کر دیٹی ے ۔ میں اس بات کو صحیح ؛ء 
اطمینان بخش اور قابل قبول نہیں پاتا کیونکہ سشق کی ہمیشگی کو نسبت کی تفاوت کے 
ساتھ حرکت کو حرکت سے ملانا ے اور یہ چیز ے قاعدک پیدا کرق ے کیونکں 
اس کا صدور تھکے ہاتھ ے ہوتا ے اور بیشتر موقعوں ہر قلم میں سرکشی اور آلات 
تحریر میں عصیان پیدا ہو جاتی ے ۔ 

(۹) اور میں نے طائع کے کاتب علی بن جعفر* کو جو بہت اچھے خط والا تھا 
اور جس کا میلان حروف کو گھیرا دار بناۓ کی طرف ہہت تھا ککہتے ہوئۓ سنا کہ : 
:”یکا الطاط کا لب ناذا تی باند اور وپ اکن ے کیہ سرف کرے ے ارز بات 
کو بچاا سب ہے زیادہ نفع مند ے ؛ خاص کر جب کہ یہ ثقیل ہو کیونکد حرکات 
جب حروف کی ٹشکل اختیار کرلیں اور حروف جب حرکات میں دفن ہو جائیں 
تو صور خطیہ اور حروف شکایہ آتنے ہی حفوظ رہیں گے جتنے وہ حروف ے بھرے 
ہوں گے اور ان کے ابدان اتنے ہی بجے ہوۓ ہوں گے جتنی ان دونوں کی ان دونوں 
کی طرف نسبت ہوک ۔ 

اور ان دنوں ایک دفع میں ۓے اپنے ہاتھ میں کوڑا لے کر اسے کی دفعد 


پ۔ غالباً یہ اسی متذکرہ بالا بربری غاندان کے کسی فرد کی طرف اشارہ ے 
جو ''المدرس؟' (پروفیسر) کے لقب سے مشہور تھا۔ 

ے۔ توحیدی ۓ خود اس کا ذکر اہی تالیفات میں کیا ؛ اور یاقوت حموی ۓ 
”'ارشاد الاریب۶ جلد م ‏ ء صفحہ مم ء میں کیا ے جس میں کسی علیى بن محمد 
بن خلال کا ذکر ۶ے جس کا انتقال ٢ھ‏ میں ہوا ۔ لفظ وراق ے مراد غام طور 
پر وہ عالم ہیں جو کتابوں کا لین دین کرے ہیں ۔ باب الطاق بغداد میں مشرق 
کی طرف ایک بڑے لہ کا ام تھا ۔ 

۸۔ توحیدی نے ان کا ذکر اہی تالیف ”امتاع ''جلدسوم؛ صہ ‏ ہ؛ می ںکیا ہے۔ 

وہ ایضا ء جلد دوم ء؛ ص .ہم ۔ 





۸٦‏ اقبال ریویو 


اپنی سواری پر اٹھایا تو کچھ وقت کے لیے میرا غط بدل گیا ۔ جب میں تے اس 
واقم کو ابو سلیان+' کے سامنے بیان کیا تو اس ۓ کہا ”'بہت غوب ! گویا کہ 
یہ وف ایک موسیقار ہے حاصل شدہ ے کیونکہ وہ گاۓ میں ختلف حرکات 
کو۔وزن کرتا ے؛ کبھی بھاری حرکات کو ہلکی حرکات سے ملاتا ے اور کبھی ہلی 
کو بھاری ے علیحدہ کرتا ے او رکبھی دونوں میں سے ایک کو دوسری پر آٹھاتا 
ے خواہ ایک ضرب کی زیادتی سے ہو یا ایک ضرب کی کمی ے اور اس دوران 
صنعت میں وہ باریک ترین _حٌّس:تے _حَّتق۔ میں کذرتا ے اور حلّس لطیف نفس 
لیف کے اس طرح پیوست ہوق ے جیسا کہ نفس کثیف کے ساتھ متصل ہو۔؟ 

اور اس کا کلام اس ہے بھی زیادہ بلیغ تھا لیکن اس کے لیے دوسرا مقام اس 
ےھر پا 

(۱.) اور ابو'اسحاق الصابئی'' کو میں نے کہتے سنا : ”میں نے جب 
کبھی مسلّودہ لکھنے کے بعد فوراً کتابت کی تو خط میں ے قاعدگ ء قلم میں 
لہر اور ہاتھ میں ثُقل پایا ء لیکن جب کبھی ٭سودہ لکھنے کے بعد تھوڑا سا آرام 
بھی کر لیا اور تھوڑی سی یا بھی کر ی تو میں جتنا چاہتا رہا کامیاب رپا اور اس 
میں غلطی سے حفوظ رہا ۔““ 

(و) اور میں ے علامہ الزہری١'‏ کو جو اہن مقلہ ء ابن زنجی٣'‏ اور 
بی ثوابب٣'‏ کا ساتھی رہ چکا تھا کہتے ہوۓ سنا : ”جس ے حروف منفغصلہ (حروف 
کو علیحدہ علیحدہ) لکھنے.کا تحقیقی نن حاصل کیا اس کے بعد ایک کو دوسرے 
ے اور د وکو تیسرے ہے پھر تین کو چوتھے ۓ ملایا اور اس طرح حروف متصله 
آعر جیسے ءُ فسیکفیکہم > بستنصّرونِ ؛ استعلام ء استفہام ء استقامت ؛ استنامت ء 
خجخح/ جحجبا ء استتجاح/6 عجاجحہ ء صیادلة ؛ صیاقلہ ء صقاليہ ء غطازفہ ء طراخذہ ء 


,وہ ابو سلین السجستانی توحیدی کے اساتذہ میں سے تھے اور خطاطی 
میں ماہر تھے ۔ 

١۔‏ ابو اسحاق الصابئی ابراہم بن ہلال الصائی بہت بڑے فاضل زہانہ تھے ۔ 
ان کا افتقال پہرمھ میں ہوا ۔ 

+م۔ کسی ابوبکر الزہری کا ذکر توحیدی کی 'امتاع“' ص ٣١٢‏ ؛ سطر م 
ہو بت 

,م۔ یہ غالباً ابو عبداہ بن الزنجی سے ساد سے جن کا ذکر آگے بھی 
ممبر ن , کے ماتحعت ملے کا ۔ 

و۔ یاقوت ۓے '٭ارشاد الاریبۂ“ جلد م ؛ص ہم 0۰٣۵ء‏ میں بی ثوابہ کا 
ذک ر کیا ے جن کے مورث اعلول یولس بن ثوابہ تھے اور توحیدی نے اسی نسبت 
ے دوسرے عا| کا بھی ذکر کیا ے ۔ 


علم الکتابت ء۸2 


بطارقہ““ تک پہنچا اور مثالاٌ حطعات ء خطفات ء قفاعات ء نعص ؛ حعص ء؛ تھص ؛ 
استنصح ء استصحب ء؛ تکوکب ء استنجح ء استصلح ء استقبح ء استشرح اور جیسے 
متائل حروف جو بہت ہیں ؛ سے واتقف ہوا تو میں آمید کرتا ہوں کہ وہ رسم الخط 
میں بہت بلند مقام حاصل کرے کا ۔ فیصلہ کن بات یں ے کہ سطروں کے اواخر 
کو سیدھا رکھے ؛ حروف کے اوال کو برابر کرے ؛ قرتیب کو نگاہ میں رکھے ء 
جلدی ہے بے ؛ کسی حرف کے لٹکا ہوا جاۓ میں اہنی قدرت کو ظاہر کرے اور 
حروف کو زور سے لییٹنے میں اپنے ہاتھ کو چلنے دے ۔؟' 

(+م) اور میں ۓے عسجدی٭۱ کو کہتے ہوۓ مٹا ‏ ”'خط کی زینت اس کا 
برابر ہونا ے ۔ اس کا نمونہ اس کی شکل ے ۔اس کا رنگ خط کی سیاہی اور کاغذ 
کی سفیدی کو مناسب رکھنا ے اور اس کی شیرینی (نفاست) اس کے اجتاع میں 
علیعدہ حروف کا افتراق ہے ٠٤‏ 

(+۱) اور میں نے ابن المرزبان١٢‏ الکاتب البلیغ؟' کو کہتے ہوے سنا 
”'خط ایک مشکل جیوہیٹری (علمالہندسہ) اور ایک سخت صنعت ے کیولکہ جب 
یہ نفیس ہو تو کمزور ہوا ء اگر ٹھوس ہو تو پونچھا جاۓ گا ؛ اگر بڑا ہو تو 
سخت ہوکا ؛ اگر بازیک ہو تو بکھرا ہوکا اور اگر گول ہوکا تو موٹا ہوکا ۔ پس ایسی 
شکل جو ہر چھوٹی بڑی صنعت کو جامع ہو صرف شاذ و نادر صورتوں میں ہی 
مل س۴ا ے؟ا 

(مم) اور میں ےۓ ابن مشگرف بفدادی۸' کو کمپتے ہوئۓ سنا : ''میں تے 
مامون کے کاتب احمد بن ای خالد کو جسے کہ شاہ روم اپنے تہموار پر اہنے 
اسبابِ زینت کے طور پر ظاہر کیا کرتا اور اس کی 'مائش کرتا تھا ء؛ کو دیکھا ۔ 
احمد بن اپی خالد کے آلف اور لام نیچے اونچے اور سیدےے ہوتے تھے جننے کہ 
ہو سکتے تھے اور میں نے اس کے خط کے سارے حرفول میں سوائۓ ساتھ مل 


ض۵ر۔ توحیدی 'امتاع““ جلد رء ص مم ۔ 

٦رہ‏ ممکن ے ید مشہور حمد بن عمران المرزبان متوق مہرمھ ہو مگر ایک 
اور کاتب المرزبان الفضل محمد بن عبداللہ بن المرزبان الشبرازی بھی اسی زماے میں 
تھا جیسا کہ توحیدی کی ''امتام“ سے واضح ے ۔ 

ےا اس کا ذکر کہیں ے دستیاب نہیں ہوا ۔ 

پ و یں شخص !لامون کا کاتب تھا ۔ اس کا انتقال , وھ میں ہوا ۔ یہ واقعی 
الصویى اور ثعلبی نے بھی بیان کیا ے ۔ اس دستاوبز کو ابن مقلہ نے لکھا تھا 
اور اس میں اسلام اور روم کے درمیان صاح کا ذکر تھا جسے رومیوں ہے بہت 
پسند کیا تھا ء؛ اور اس کی خاص موقعوں پر نمائش بھی کی جاتی تھی ۔ 


سے _ممم ےس یس پپ'اخ۲ ٢۴8‏ تطدششچنن-[-.٠-۔‏ 





۸۸ اقبال ریویو 


وا ی واؤں کے اور علیحدہ علیحدہ رہنے وا ی یاؤں کے کہہیں کوئی عیب نہیں دیکھا ۔ 

میں ۓ ابراہم بن عباس۹! کا خط بھی دیکھا جو ہہت کمزور تھا لیکن بہت 
نفاست والا اور آنکھوں کو فریفتہ کرےۓ والا تھا ۔ 

''میں ۓ 'ذوالریاستین٠ ٣‏ کا غط بھی دیکھا جو ثہایت عمدہ تھا لیکن وہ قلم 
اوعط کے ساتھ اور باریک قلم کے ساتھ نہ لکھتا تھا ۔““ 

اس نۓ کہا کہ ''اہل مشرق اور اہل مغرب میں اور کوئی ایسا خط نہیں 
جو قابل بیان ہو ۔“ یف 

(ھ) ابوعبدالقہ بن الزنجی الکاتب ٣٢‏ جنھیں میں نے آذربائجان میں ابراہم بن 
مرزبان السلار کے لے کتابت کرتے دیکھا ؛ ۓ ہمیں بتایا کہ : ”خطوں میں ہے 
زیادہ تسلی یش اور اس کی شرطوں کو سب ے زیادہ حاوی ہوۓ والا وہ غط 
ے جس پر ہارے عراق کے ساتھی کام زن بی ۔؟* 

میں نے جب پوچھا کہ ابن مقلہ کے خط کے بارے میں اس کی کیا راۓ 
ے تو اس نے کہا ”وہ خطاطی میں پیغمبر ے جس کے ہاتھ پر لکھنا اسی طرح 
اتارا گیا ے جیسے شہد کی مکھیوں کی طرف چھتہ بنانا وحی٢٣‏ کیا گیا ے ۔؟' 

(ہم) اور میں ۓے ابوجمل۲۳ ہے جو نصرالدولہ شاشنکیر کی کتابت کرتے تھے 
پوچھا کہ آپ اہل جبل کے غط میں اور اہل عراق کے خط میں کس طرح فرق 
کریں گے تو آپ نے کہا : ''اس طرح کہ کسی ذی ِحلّس پر وہ فرق خفی نہ 
رے اور نہ کسی شک و شبہ کا عتاج ہو ۔ ہارے حضرات کا خط روشن اور رونق 
والا ے اور اہل جبل کا سخت ے ۔ جب کبھی اتفاق ے کوئی حرف بلندی کے 
ساتھ قائم ہو تو اس طرح معلوم ہوتا ‏ ےکہ گویا درست حروف کی لپیٹ میں خطا واقع 


ہا الصولی (متوق ہمہھ) ہے ساد ے ء جو ؟'ادب الکتاب؟'“ کے 
مصنف کا جد اد تھا ۔ 

.۔ یعنی الفضل بن سہل (متوق س. مھ) مامون کا وزیر تھا ۔ طرز ”'ریاستی““ 
اس یىی طرف منسوب ے جیسا کہ یاقوت نے ؛'ارشاد الاریب؟“ جلد ںہ ص.و۱؛ 
میں واضفح کیا ے ۔ 

١وہ‏ ممکن ے یں شخص ابو عبدالقہ عمد اساعیل الزنجی ہو جس کا انتقال 
٭نھ میں ہوا۔ 

+۔ یں قرآن کی آیت ''و اوحی ربک ای النحل“ (ہہ : )٠۹‏ کی طرف 
اشارہ ے ۔ 

+۔ توحیدی ۓے ابی تصنیف ''صداقۃ؛“؟ میں ابن الجمل کو کاتب نصرالدولہ 
شاشٹکیر بیان کیا ے ؛ مگر توحیدی کی ''امتاع“؛ جلد ہو ء ص ہہ ء میں ایک اور 


عام الکتابت ۸۹ 


ہو رہی ے ۔ پھر باق حروف کی تیاری کے لیے اس میں کوئی رونق باق نہیں رہتی اور 
وہ ہرشے جو دوسری اشیا میں مستفرق ہو جائۓے اس کی کوئی رونق نہیں ہوق ۔ 

(ے) اور میں ۓ ابو تام الزینبٹ ی٢٣‏ کو جو بڑے اچھے خط والے اور 
عجیب بلاغت کے مالک تھے یہ کہتے ہوۓ سنا (در حالیکہ آپ سے پوچھا گیا تھا 
کہ آپ کو یں خط اور یہ بلاغت کے حاصل ہوۓ) : ”'خط میں تو میں نے 
ابو علی بن مقلہ کو نمونہ بنایا اگرچہ میں اس کی آمید سے کتنا ہی دور اور اس کے 
قریب آے کے کتنا ہی اقابل تھا اور بلاغت میں تو ہاشمی نسل اور بئو ثوابہ کی 
اقتدا زیادہ شرف وا ی اور فالدہ مخش رہیں ۔)“ 

اور اگر میں تمام وہ آرا جو میں ے اس شان کے ماہرین اور اس صنعت 
کے اکابر سے حاصل کیں بیان کرتا چلا جاؤں تو سلسلہ طویل ہو جاۓ کا اور 
ضخامىت بڑھ جاۓ کی اور اب میں اس ضمن میں حک| اور عل| کے وه فقرات جو 
خط کی تعریف سےمتعلق اور اس کے طالب علم کے لیے تہرے کے لحاظ نے قائدہ 
بخش ہیں بیان کرتا ہوں تا کہ تو پورے اہتام کے ساتھ اس میں عتاط ہو اور وہ خط 
منتخب کرے جو ابی قوت اور طاقت میں سب ے زیادہ باقاعدہ ہو ۔ اس فن کا 
دارومدار فرماتبردار طبیعت ء قوی ارادے اور تائید سابقہ سماویں پر رے ۔“ 

(۸) پراۓ اہل فن حضرات میں ہے بعض کا ارشاد ہے کہ ''اچھا خط 
سچائی میں وضاحت بڑھاتا ے ۔٤ ٤‏ 

(۹م) اور قنادہ ۲۹7 ے اللہ جل ثناءہ“ ہے ارشاد ''یزید فی الخلق مایشاء'۶ کہ 
خلق میں جس چیڑ کو چاہتا ے اضافه کرتا ے سے سراد اچھا غط ہی لیا ے ۔ 

(,م) اور وہب٢٢۲‏ ہے سنقول ے کہ ایک شخص نے بسمالق الرح|نالرحم 
لکھا اور الفاظ کی وسعت اور خط کو بہت اچھا بنایا ۔ پس التہ تعالول ۓے اس یک 
بخشش کر دی ۔ 

(م) حضرت عمر بن الخطاب:< ۓ فرمایا ء ”بد ترین قرأت ے ٹھکاۓ بولٹا 
ے اور بدترین کتابت مشق یعنی کھسیٹتا بد غریرے ۔“ 


م۔ یہاں قاضی القضاة الحسین بن محمد بن عبدالوہاب الشریف (متوق ہ ےمھ) 
سے سراد ے ء جیسا کہ توحیدی نے خود ''امتاع؟“' جلد ۳+ ص .ہو٤ ۶١۱۵۳‏ 
۳٣ء‏ میں بیان کیا ے اور ''فہرست؟' ابن ندیم ء ص پہ ء میں ابو ثواب الاسدی 
کا ذکر فصحاۓغ عرب کے تحت ماتا ے جو ایک خاندان تھا ۔ 

۵۔ یہاں قمتادہ بن دعامہ سراد ے ۔ 

ہم۔ وہب بن منبہ (متوق 0۱۵ھ) ے مراد ے جو حدث تھے اور ابن منبہ 
کے لقب ے مشہور تھے ۔ 


۹۰ اقبال ریویو 

(ہءم) اور آپ ۓ قرمایا : ''بہترین خط وہ ے جو وافح ترین ہو اور وافح 
ترین وہ ے جو خوبصورت ہو ۔ٴ“ 

(٭م) اور حضرت عباس:ۃ نے فرمایا : ٭' خط ہاتھ ک زبان ے اور بلاغت 
عقل کی زبان ے اور عقل خوبیوں کی زبان ے اور خوبیاں انسان کا کال ہیں ۔“ 

() اور حکم اول (ارسطو) ےۓ کہا : '”'قلم زبان کی دو قسموں میں ے ایک 
ے جیسا کہ کہا گیا ے کہ عیال کی قات دو دولتوں میں سے ایک دولت ے ۔“ 

(م) نصر بن سیار>٣‏ ے کہا گیا کہ فلاں شخص لکھتا نہیں تو اس نے 
کہا یہ فن زمانہٴ دراز سے خفی ء طویل اور مضمحل کرنے وا ی دوا سے ۔ 

(ہم) ابن زیات الوزیر۲۸ نے کہا کہ قام کے ساتھ عقل کی بیٹیاں کتابوں 
کے پردوں میں زفاف مناتی ہیں - 

(ےم) ابن التوام۲۹ ے کہا : ''قلم سے لکھا ہوا خط ہر جگہ اور ہر وقت 
پڑھا جا سکتا ے اور ہر زبان میں ترجمہ کیا جا سکتا ے اور زبان کا لفظ کانوں 
کی حد تک ہی ہوتا ے اور بیان میں سب لوگوں کے لے عام نہیں ہوتا اور اگر 
تحریر لہ ہوتی تو گذرے ہوئے لوکوں کی خہریں ختلف ہو جاتیں اور ان کی خہروں 
کا سلسلد منقطم ہو جاتا ۔ زبان صرف حاضر کے لیے ے اور قلم اس کے لے بھی 
جو تجھ سے غائب ہو اور ماضی کے لیے بھی اور مستقبل کے لیے بھی ۔ بس اس کا 
نفع زبان کی نسبت زیادہ عام ے اور دواوین اس کے عتاج ہیں اور وہ بادشاہ جو 
انی ملکت کے درمیان مس مقمم ہو اطراف ساطنت کی مصلحتوں“ سرحدوں کے حفظ 
اور مملکت کی تقویم پر صرف تحریر کے ذریعے ہی اطلاع پا سکتا ے اور اگر ئن 
تمحریر نہ ہوتا تو تدیبیر استقرار ہی نہ پاق اور امور مستقم ہی ہ بہوے ا 

(ہ ,) اور ااعیل بن صبیح الثقفی*ٴ ٣‏ ے کہا کہ مردوں کی عتلیں ان کی 
قلموں کی نوکوں کے نیچے ہوق ہیں ۔ 

(وم) اور علی بن عبیدہ'۳ نے کہا ء ''قلم بہرہ ے لیکن رازوں کو سنتا 
ے ء گونکا ے لیکن مضمون کو صاف بیان کرتا ے ؛ وہ اگرچہ عاقل ے زیادہ 
درماندہ ے لیکن ۔حبان وائثل٣٣‏ ے زیادہ فصیح و بلیغ ے ء حاضر کی ترجانی 


٢۲۔‏ یعنی نصر بن سیار اللیث حاکم خراسان (متوق ۱۳۱ھ)۔ 

ہم۔ یعنی عمد بن عبدالملک (متوق ۲۳۲ھ) ۔ 

وہہ اس شخص کا کہہیں پتہ نہیں ملا ۔ 

8 ۳۔ اس کا نام کچھ مزید وضاحت طلب ے ۔ 

١م۔‏ علىی بن عبیدہ الربحانی مراد ے جو خلیفہ مامون کے زماۓ میں تھا ۔ 

ہم۔ در اصل سحبان وائل کو ہمیشہ اعلى قرأء کے ضمن میں بیان کیا گیا 
ے جیسا کہ ابن قتیبں ۓ ٭'کتاب المعارف و ارشاد و الاریب'' ص ہ٣۱٣‏ 
سطر ے١‏ ؛ وغیرہ میں بیان ے ۔ 


علم الکتابت ۹۱ 


کرتا ے اور غائب کی خبر دیتا ے ۔)“ 

(,م) اور مامون کے کاتب احمد بن یوسف٣٣‏ نے کہا : ”باعصمت 
عورتوں کے رخساروں پر آنسو اتنے خوبصورت دکھائی نہیں دیتے جتنے قلموں کے 
آنسو کتاہوں کے مسودوں میں ۔)؛ 

(م) اور جعفر بن بحیول٣“‏ نے کہا ؛٭خط حکمت کا ہار ے ۔ اس کے ساتھ 
عقل کے موتیوں کی تفصیل کی جاق ے اور اس کے بکھرے ہوۓ حصوں کو پرویا 
جاتا ے اور بھٹکے ہوۓ ٹکڑوں کو اکٹھا کیا جاتا ے اور اس کی ترتیب کو 
بنایا جاتا 6 

(+م) اور الٹیٹری٥‏ ۓے کہا : '”'قلم دلوں کی سواریاں ء فطری۔صلاحیتوں 
کے قاصد اور عقلوں کے برتن ہیں ۔؛ 

(٭+م) اور جبل بن زید٦٣‏ ۓ کہا : ”'قلم صاحب بصیرت کی زبان ے جو 
ان امورکی خبر دیتی ے جو کانوں ہے نی رہیں اور ابھرے ہوۓ قدرتیق کیف کا 
یقین دلاقی ے اور ان چیزو ںکو بیان کرتی ے جو دوسرے ملکوں کے واقعات ہوں ۔““ 

(مم) عبدالحمید بن محیول> ٣‏ کاتب مروان ے کہا : ''قلم ایک ایسا درخعت 
ے جس کا پھل لفظ ے ؛ فکر ایک ایسا دریا ے جس کا موق حکمت ے ؟ 
بلاغت ایک ایسا چشمبٴ شیریں ے جس میں پیاسی عقلیں سیراب ہو ہیں اور خط 
ایک ایسا باغ ے کہ فوائد بالغہ اس کے پھول ہیں ۔ٴ' 

(ھم) ابن مقفشع ۸“ نے کہا : ؛٭ قلم علم کا قاصد ے ء؛ خبر کا انکشاف 


۳ء۔ یہ کاتب دمشق میں تھا اور وہیں ٭٠‏ مھ میں فوت ہوا ۔ ”تاریخ دمشق“ 
ابن عساکر؛ ص مر ء سطرم ۔ 

یم ہپ سے درمکر خائدافر ےچ چا زاس اج لیے 

۵م۔ دراصل چاں ساد ”'منصور الٹضری“' ے ۔ یہ شاعر تھا اور اس نے 
ہارون الرشید کی شان میں طویل قصیدہکہا تھا ۔ جہشیاری *2کتاب الوزراء والکتاب؟' 
ص إں۔ 

پم۔ یں شخص عار بن حمزہ کا کاتب تھا جو خلیفم* عباسی سہدی کے زساۓ 
میں بغداد میں تھا ۔ 

ے۳۔ یں شخص اموی خلیفہ مروان کا کاتب تھا اور اس کا انفتقال ۱۴۳ھ 
میں ہوا ۔ جپشیاری ؛ ص ہے ۔ 

م۔ یہ مشہور ادیب عبدالقہ بن مقفع کی طرف اشارہ ے ۔ دوسری صدی 
ہجری میں فارس میں پیدا ہوا ۔ اس کا ایرانی نام روز پسر داوزیں تھا ۔ اس نے بہت 
سی پہلویکتابوں کو عری میں منتقل کیا جن میں ے اہم ترین کتاب ”کلیلہ و 
دمنہ؟؟ ے جو باق ے ۔ 


۹۲ اقبال ریویو 


کرتا ے ؛ نظروں ہے پوشیدہ چیز کو ظاہر کرتا ے ؛ فکر کے تھکے ہوۓے قویٰ 
کو تیز کرتا ے اور گودش ایام اور تجربہ کے پھل مشق ے چنتا ے ۔؟' 

(ہم) ابودلف عجلی۳۹ ۓ کہا : ''قامکلام کا سنار ے جو دل کی آسودگی 
کو پگھلاتا ے اور ڈھلی ہوئی دھہات کی ڈلی کو صورت و شکل بخش کر اس سے 
تخیل و تصور پیدا کرتا ے ۔““ 

(ےم) ہشام بن حکم* ٣‏ ۓ کہا : ”'”خط ایک ایسا زیور ے جسے عقل کے 
خالص سوئے سے ہاتھ بناتا ے اور ایک ایسا زربفت ے جسے حداقت کی لڑی سے 
قلم “بنتا ے _؛؛ 

(,م) فیلسوف بونان نے کہا : ”٭خط کے ساتھ دانائی نظر آق ے اور رفق 
قلم ے سیاست کا تصور ہوتا ے ۔“ 

(وم) مماس۴۱ نے کہا : ”'قلم جس قسم کے آثار چھوڑے زمانہ ان کہ 
نشان مٹاۓ کی غخواہش نہیں رکھتا ۔ٴ“ 

(.م) ہشام بن عبدالملک٢۲‏ نے کہا : ”'خط ایک کمزور سی صورت ے 
لیکن اس کے معانی بڑے جلیل ہیں اور ایک حقبر سی شکل ے لیکن اس کی شان 
چت آمفلیہ لئے ا 

(م) صاحب الطاق۳٣‏ نے کہا : ”بہت سے ایسے غط ہیں جو آنکھوں میں 
غب فعروف یں لیکن خرافاہای پوری ترجھرۓ غالصہ با“ 

(+۔) ہاشم بن سالم٣٣‏ نے کہا : ”'سیاہی کی صورت نظروں سے سیاہ ے 
لیکن آنکھوں میں سپید ے ۔؟“ 

(٭م) بشر بن ٴمتمر٥٣‏ ۓ کہا : '”'قلب ایک معدن ے ؛ عقل جوہر ے ء 
زبان کوہ کنی ے ء قلم سنار ے اور غط ایک تیار شدہ زیور ے ۔““ 


وم۔ ابو دلف القاسم بن عیسو العجلی (متوق ہم ۲ءھ) ۔ 

,مہ اس کا ذکر ابن ندیم (ص ومم) تے یوں کیا ے : ابو محمد ہشام 
بن الحکم موی بنی شیبان کوف ۔ بغداد میں آ کر بس گیا تھا ۔ غالبأً ۵ھ میں 
فوت ہوا ۔ کا کتاییں تصنیف کیں ۔ 

وم۔ معتزلہ عالم (مترق ۲۱۳ھ)۔ 

ہمہ یں خلیفہ بنو آمیں میں سے تھا ۔ اس کا انتقال ۱ھ میں ہوا۔ 

ہیں اس کا کہیں حال نہیں ملا ۔ 

ہہم۔ ایک ہشام بن سالم کا ذکر بی ذوالرمہ کے بیان یہی ملتا ے جو نحخوی 
اعرای کا معاصر تھا جسےتوحیدی نے ''امتاع۶“' جلد مع؛ ص م, ؛؛ میں بیان کیا ے۔ 

مم معتزل عالم (متوق ۰٣ھ)۔‏ 


علم الکتابت ۹۰۰ 


(مم) سہل بن ہارون (متوف ۱۵ +ھ) نے کہا : ''قلم ضمیر کی ایک ناک ے ۔ 
جب اس کی نکسیر ہے تو اس کے اسرار ظاہر ہوتۓ ہیں ہ آثار بیان ہوے ہیں اور 
خہریں شائع ہوتی ہیں ۔/““ 

(م) احمد بن ابی خالد٦٣‏ کو ایک اعرابی نے لکھتے دیکھا اور کہا ؛ 
''دوات ایک چشمہ ے ء قلم ایک گھاٹ ے اور کتاب آرام اہ ے ۔)؛ 

(ہم) مامون نے کہا : ”'خط علم کا ایک باغ ے ء عقل کا سکز ے ء 
حکمت کی ایک ٹہنی ے اور بیان کا ایک دیباچہ ے ۔؟ 

(ےم) ابراہم بن جباء؟٢‏ ے کہا : ''میرے پاس ے عبدالحمید کاتب گذرا 
اور میں ایک ردی غط لکھا رہا تھا ۔ اس نے پوچھا کیا تو چاہتا ے کہ تیرا غط 
اچھا ہو جانۓے ؟ میں نۓ کھھا ہاں ۔ اس ےۓ کہا اپنے جلفہ کو لمبا کر اور اس کے 
قط کو دوبارہ بنا ۔ پس میں ۓے ایسا ہی کیا اور میرا خط اچھا ہو گیا ۔؛ 

(مم) جعفر بن محیول نے ایک اچھے ”حسین خط کی طرف دیکھا اور کہا 
''میں نے ہبہ یک وقت کبھی کسی اشک ہہاۓ والے اور مسکراۓ والے کو قلم 
سے زیادہ خوبصورت نہیں دیکھا ۔؟“ 

(وم) مامون نے اچھے خط سے لکھی ہوئی ایک سرکاری دستاویز دیکھی اور 
کہا : ””کیا عجیب قلم ے ء کس طرح شاہی شکوہ کو “بن رہا ے اور اطراف دولت 
کو سجا رہا ے اور اعلام خلافت ک وکھڑا کر رہاے ۔“ 

(.,۵) عمرو بن عاص کا ایک کاتب حضرت عمر کے پاس آیا ۔ پس آپ ۓ 
کا : کیا تم مکد کے ابن القین تو نہیں ہو؟ اس نے کہا ہاں ۔ آپ ۓ فرمایا قلم 
(خط) اپنے لکھنے والے کو ظاہر کرۓ میں قامل نہیں کرتا ۔ 

(رھ) الرشید اساعیل بن صبیح ٣۸‏ کے خط سے بہت خوش تھا ۔ اس ۓ ایک 
اعرابی ک و کہا کہ میرے ساسنے اسباعیل کی کتابت کو بیان کر تو اس پر اس نے 
کہا : ”میں نے اس کے قلم سے زیادہ قیز کسی کو نہیں دیکھا اور نہ اس ے 
زیادہ کسی خط کو مضبوط دیکھا ے ۔۶' اس پر رشید ۓ فرمایا 'اے بدو تو ۓ 
خوب جواب دیا؛“ اور اسے انعام عنایت کیا ۔ 


ہمہ اس کا ذکر جپہشیاری نے *٭کتاب الوزراء“'“ ص م ہم ء میں مامون کے 
دربار کے ضمن میں کیا سے ۔ 

ےم۔ بعینب می عری عبارت جہشیاری (ص ۳ہ) ے نقل یق ے بلکە 
اوروں نے بھی دی ے یعنی بڑے لوگوں کے اقوال سمشہور و سند ہو جاۓ ہیں ۔ 

ہرم۔ اساعیل بن صبیح بحیول برمکی کا کاتب خلیفہ پارون الرشید کے زماۓ 
میں تھا ۔ جہشیاری ؛ ص ۸۹| ۔ 


"۹۰ اقبال ریونو 


(٣+ھ)‏ فضل بن بح یٰ۴ نے کہا : ”'خط کی برائی دو لکنتوں میں ہے ایک 
لکنت ے جس طرح خط کی اچھائی دو بلاغتوں میں ہے ایک بلاغت ے ۔“ 

(ج) عبداللہ بن طاہر* نے ایک کاتب کے خط کی طرف دیکھا اور اسے پسند 
کیا اور کہا :''اہے شاہی عہدے ے علیحدہ کر دو کیولکہ وہ خط کے ضمن 
میں علیل ے اور اس کا یں متعدی سض کسی اور کو ند لگ جاۓ ۔؛“ 

(می) معبد بن فلان ٠‏ ۓ عبداللہ بن طاہر کے پاس ایک عذرداری پیش کی 
جو برے خط ہے لکھی تھی ۔ اس پر اس نے یہ حکم لکھا : ”ہم ۓے تیرے عذر 
کے قبول کررے کا ارادہ کیا ء لیکن جب ہم نے تیرے خط کی برائی دیکھی تو 
ہم ۓ ارادہ بدل لیا اور اگر تو اہی عذرداری میں ۔چا ہوتا تو تیرے ہاتھ ی 
حرکت تبری مدد کرتی ۔ کیا تو نہیں جانتا کہ اچھا خط اپنے لکھنے والے کی حایت 
کرتا ے ء دلیل کو روشن کرتا ے اور مدعا کے حصول کو مکن بناتا ے ۔؟“ 

(ن) دو کاتبٔ تخایرا خاندان کے اپنے اپنے غط کی بہتری کے اختلا ہو 
سہل بن ہارون5٠‏ کے پاس گۓ ۔ اس پر اس نے ایک کو کہا کہ تیرا خط توگھڑا 
ہوا خالص سوناے اور دوسرے کو کہا کہ تمھارا خط ایک اعلول بنا ہوا زرہفت 
ے ۔ تم دونوں آخری حد تک ہن چگۓ اور دونوں نے غایت کو حاصل کر لیا ۔“' 

(ہی) اقلیدس نے کہا کہ خط ایک روحانی جیوسیٹری (علم الہندسمہ) ے 
جو جسای آلے ے ظاہر ہوقی ے۔ 

(ےن) اؤومبرس“2 ۓے کہا کہ خط ایک ایسی چیز ے جسے عقل حس کے 
واسطے ہے قلم میں ظاہر کرق ہے ۔ جب اس کے ساتھ روح مل جاتی ے تقو خط 
ے عنصر اول کے ساتھ عشق ہوتا ے ۔ 

(۸ھ) افلاطون ے کہا : ”'قلم عقل کی بیڑیاں ہیں ء خط _حٹس کا ارتقا 
ے اور روح کی منا اس کے ذریعے حاصل ہوتیق ے ۔“ 

(ون) مودوطیس7 ۓ کہا : '”'قام عقل کا سردار ے ؛ خط قلم کا یدوم 
ے یعنی عقل کا تحفہ ے اور بلاغت سب کا زیوررے ۔؛“ 

وم۔ آل برہک سے تھا ۔ 

ی۔ ابن ندیمع (ص .ے؛) نے آل طاہر کے تحت اہے شاعر بلیغ بیان کیا ے 
(انتقال مھ) ۔ 

١نہ۔‏ جہشیاری (ص ۸(۔ء) نے معافق بن نعم ہے بیان کیا ے کەه میں 
اور سعید بن طوق بی العنبر کی بجلس میں موجود تھے ۔ 

پی۔ توحیدی ''امتاع؟“' جلد ر ص, ,ئ؟ 'عقدالفرید“ جلد + ؛ ص ہ۱۵۹۔ 

٭ی۔ مشہور یونانی فیلسوف ہوس مراد ے ۔ 

ی۔ مشہور قدیم مورخ ہیروڈوٹس‌مراد ے ۔ 


۰ 


علم الکتابت ۹8 


(, ۹) جالینوس ۓے کہا : قلم خط کا طبیب ہے ء خط روح کی تدبیر کرتا ے 
اور معبی صحت کا چشمہ ہیں ۔؛٤‏ 

(وب) بلٹیساس ۓے کہا : ”'قلم طلسم اکبر ہے اور خط اس کا نتیجں ے ۔؟۶ 

(+ہ) ارسطو ۓ کہا : ”'قام علاّت فاعلہ ے ء سیاہی علاّت عنصریہ ے غخط 
علت صوریہء ے اور بلاغت علت مامیدں ے ۔)٤‏ 

(+ہ) شاہ یونان نے کہا : '”٭دنیا کا معاملہ دو چیزوں کے ماتحت ے اور 
ان دونوں ہیں ے ایک دوسرے کے ماعت ے۔۔تلوار اور قلم-اور تلوار قلم کے 
تاع ہے ۔' 

(مہ) اور سکندر ۓ کہا : اکر قلم نہ ہوتا تو سلطنت ہی قائم نہ ہو 
سکتی اور ہر چیڑ عقل اور زبان کے ماتحت ے کیونکہ یہ دونول چیزیں ہر چیز پر 
عا کی ہیں اور ہر چیز کی خبر دینے وا ی ہیں ۔ اور قلم ہی تجھے یہ دو چیڑیں 
دکھاتا ے اور تیرے پاس انھیں حاضر کرتاے ۔؟“ 

(۹۵) منجمین کا خیال ہے کہ قلم جماوں کے حساب میں بہت زیادہ نفع 
دینے والا ے ۔ 

(۹۹) بحیول بن خالد٥‏ ۓے کہا : ”خط ایک صورت ے جس ک روح بیان 
ے ؛ جس کا ہاتھ تیزی' رفتار ے ؛ جس کا قدم برایری ے اور جس کا پتھیار معرفت 
تقم ہے ۔ 

(ےہ) ایک اعرابی سے پوچھا گیا کہ قیری ابراہیم بن عباس٦١‏ کے غط کے 
متعلق کیا رائۓۓ ہے ۔ اس نے کہا خطبوں میں اس کی تقریر بکھرے ہوۓ موق 
پھینکتی ے اور قام کے ساتھ وہ کتابوں میں موتیوں کو ترتیب دیتا ے ۔ 

(۹۸) ابراہم بن عباس نے اپنے سامنے ایک لڑکے سے کہا : ''چاہیے کہ 
تیرا قلم درمیانہ ہو اور یں کہ تو اہے گرہ ہے نہ کاۓ کیونکں اس میں بہت 
سے معاملات کی آالجھن ہوک اور یں کہ تو مڑے ہوۓ قام ے لہ لکھے اور نر 
ایسے قلم سے جو غیر سستوی شق کیا گیا ے ۔ پس اکر تجھے فارسی یا بحری قلم 
ملے اور تو نبطی قلم لینے ہر ہی مجبور ہو تو ان میں ے وہ چن جو بھورے 
رنگ کی طرف مائل ہو ؛ اور اپنے چاقو کو ]سترے سے بھی زیادہ تیز بنا اور اس 
سے قلم کے سوا او رکچھ لہ کاٹ اور اس کی اصلاح کی ہوری کوشش کر اور چاہیے 
کہ جس پر تجھے قلم کاٹنا ے وہ سخت تربن لکڑی ہو تاکہ قط مستوی آئۓ اور اہنے 

٥۵۵۔‏ آل برمک مراد ے ۔ 


+۔ یعنی ابراہیم بن العباس بن عحمد الصول ۔ اس ۓ عبدالحمید مشہور 
کاتب کے خط پر کلام کی ہے ۔ جہشیاری ؛ ص ۲ہ 


۹۰٦‏ اقبال ریویو 


قلم کو براہر اور ترچھے کے مابین کاٹ اور جب تو باریک لکھے تو قلم کو سیدھا 
پکڑ تاکہ حروف اچھی طرح واضح ہوں اور اگر جلی لکھنا ہو تو ترچھا رکھ 
اور سب ہے بہتر خط وہ ہے جو سب سے زیادہ ظاہر ہو اور قرأت بھی سب سے 
ہر وہ ے جو سب ے زیادہ واضح ہو ۔“ 

(+ہ) حسن بن وہب>* کہا کرۓ تھے : ”ایک کاتب کو متعدد صلاحیتوں 
کی ضرورت ے جیسے قلم کو اچھی طرح کاثنا ء٤‏ اس کے جلفہ کو لمبا کرتا ؛ قط 
کو ترچھا بنانا ء انکلیوں سے قلم کے پکڑے میں محتاط اور رم ہونا ء سیاہی کو 
اس کفایت ہے جاۓ دینا کہ حروف اس ہے اچھی طرح ظاہر ہو جائیں ء اس سے 
عتاط رہنا کہ دھے لہ پڑۓ پائیں ء غلطی یک صورت میں حروف کی شکل کا ترک 
"کو دینا ء تصحیف حروف کے وقت اعراب کا مہہم رکھنا ء تحری رکو بروۓ کار لانا ؛ 
فصل کا دھیان ہونا اور ے اچھی طرح بلکہ ملحوظ رکھنا ۔'“ 

(رے) سعید بن حمید۸* کاتب ے کہا : ”جن امور کا جالٹا کاتب کے 
آداب میں شامل ے ان میں سے قلم کا ایسے مقام سے پکڑنا جو موزوں ترین ہو ء 
اور اسے سیاہی ے اتنا دور رکھٹا جتنا کہ مکن ہو سکے اور اسے قرطاصس٦٤‏ کی 
کا زین دینا اور قلم کے کنارے کی ناقص طرف سے نہ لکھنا اور اے معیار 
انصاف ہر رکھنا اور ہترین پیائش ہر کھینچنا یہاں تک کہ اس ے کم کی نہ 
کسی میں متا ہو اور نہ اس سے زیادہ کى کسی میں خواہش ہو ۔ وہ اے اس کی 
سطر میں تعدیل سے قائم کرے اور اس کى شکل کا جو حرف آے ؛ اسے اس کے 
مشابہ بناۓ اور حرف کو حرف سے اس طرح ملاۓ کہ وہ مساحت کی تنگ 
اور مسافت و وسعت میں پہلے طریق کے مطابق ہی چلا آۓ ۔ اور ایک لفظ 
کو اس طرح نس توڑے کہ اس کا کوئی حرف دوسری سطر میں چلا جاۓے اور 
اپنی تحریر کے خطوط کے اضلاع کو برابر رکھے اور اے اس لباس ہے آراستب نہ 
کرے جو اس کا ئم ہو اور نہ اس کا وہ حق رو کے جو اس کا اپنا ہو وگرنہ اس کی 
رؤلق الٹ جاۓ کی اور وزونیت خراب ہو جاۓ گی ۔“ 


ےن۔ حسن بن وہب خلیفہ واثق عباسی کا کاتب تھا اور وزیر سلیان 
کا بھائی تھا ۔ 

رت ”'فہرست؟' ابن تدع ؛ ص ۹ء١‏ ءٴے دو اشخاص اہو عثان سعید بن 
حمید کاتب اور سعید بن حمید النجستکان کا ذکر کیا ے ۔ 

وہ۔ معلوم ہوتا ےکہ ابھی تک لفظ ”'کاغذ““ استعال میں نہیں آیا تھا یا 
قرطاس کاغذ ے ختلف تھا ۔ 


علم الکتابت ے۹ 


(رے) مسلم الحترافق٦٦‏ نے کہا : ''اپتی ادی کتابوں کو کا ی سیاہی ہے 
معطر بناؤ ۔)؛ 

(ہے) العتابى ٦٦‏ ےۓ ایک وراق کو کچھ لکھتے دیکھا اور اے اس کا خط 
پسند نہ آیا ۔ اس پر اس نے ا ےکہا : ''تیرے خط کی برائی ٹیری سیاہی کے کالے بن 
کی وج ے ے کیونکہ شدت قبح شدت سواد ےہ بہر ے۔“ 

(ءء) مامون ےۓ کہا ”حکمتوں کے ستارے سیاہی کی ٹاریکیوں میں چمکتے 
“٤‏ 
(ہے) منصور ۓ کہا : ”یہ حکمت کی باتیں ممکن ہے گم ہو جائیں ۔ اس 

لے کتابوں کو ان کا حافظ اور علامات (زیر و زبر) کو ان کا چرواہا بنا دو ۔“ 

(وے) ابن التوام٦٢٦‏ نے کہا : ''اگر تم مشترک صحیح حروف مع ان کے 
اعراب علامات مہیا کر لو تو وہ غلطی سے محفوظ رہیں گے ۔““ 

(وے) ایک بشخص ے ایک یادداشت عبداللہ بن طاہر کے سامنے پیش کی ۔ 
اس فےۓ اس کی پشت ہر فرمان لکھا ‏ ”'واقعی اس ے وب لکھا ے سوا اس کے 
کم کاتب نے ہے شار امتیازی اعراب علامات لگاۓ ہیں ۔'“ 

(رے) ابن ثواہہ٦٦‏ نے کہا : ''تحریر پر علامات لگانا غاط فہەی سے بچا 
دیتا لے ۓ) 

(ہے) علىی بن عیسو الوزی ر7٦‏ نے کہا جیسا کہ اس کے بیٹے عیسول نے 
ہارے سامنےبیان کیا ؛ ”'علامات لگی ہوئی تحریریں منقوش چادروں کی طرح ہوق ہیں ۔“ 

(وے) ایک شخص نے عبدالقہ بن طاہر کے سامنے ایک ایسی یادداشت 
کی جس پر مٰی بہت زیادہ لگی ہوئی تھی ۔ بس اس ۓے اس پر لکھا: ۶'اگر وہ اس 
کے ساتھ اتنا صابون منسلک کرتا کہ ہم اپنے کپڑے دھو سکتے تو ہم اس کی 
حاجت پوری کر دیتے ۔“ 


ہیں 


''فہرست'' ص ہے ۔ 
١ہ۔‏ یہاں ابوعمر وکلثوم بن عمرو العتابی (متوق ۳,۹ھ) مراد ے جسے غصری 
ے ''زہر الاداب“' جلد إء ص ہم ء میں بیان کیا ہے ۔ 
+ہ۔ اس شخص کا کہیں بتد نہیں چلا - 
سب۔ یہ ابوالعباس احمد کے غاندان ے تھا جیسا کہ اوپر واضح کر دیا 
ہچ ۔ 
ہم ہ۔ خلیفہٴ عباسی ہادی کا وزیر تھا ۔ اسے افواج پر مسلط کیا گیا تھا۔ اس 
کا انتقال ٭نسءھ میں ہوا ۔ جہشیاری ؛ صس ے٦۱“‏ 


' - 
۹۸ اقبال ریویو 


(.۸) ابو ایوب الموریانق٦٦‏ ۓ کہا ء ''غیر ناطق علم کو اعراب کے ساتھ 
آراست کرو اور اے غلط پڑۓ جاۓے سے حفوظ کر لو ۔)؛ 

(۸۱) ابراہم بن عباس نے کہا : ''قلم ایک خاموش آدمی کی طرف سے کلام 
کرتا ہے ء نہ بول سکنے والے ک غبر دیتا ے ؛ دلوں کی ترجا کرتا ے ء عیے 
ے امور پر مطل عکرتا ے ء گھروں کی دوری اور ملاقات کی دیری کے باوجود مشافہت 
پیدا کرتا ے ۔ قلم کی خبریں منقطع نہیں ہوتیں اور نہ اس کے آثار مٹنے ہیں ۔ قلم 
بولتا بھی ے اور خاموش بھی ہوتا ے ؛ مقم بھی ہے اور مسافر بھی ء حاضر بھی 
ے اور غائب بھی ء دور بھی ہے اور قریب بھی ۔ اگر آیے حرکت میں لایا جاۓ 
تو جلدی کرتا ے اوراگر بلایا جاۓ تو جلدی حاضر ہوتا ے ۔ رازوں کا چھپاۓ 
والا ے اور اس میں خغطرے سے سلامتی ے ۔)) 

(۸۲) مد بن عبدالملک الوزیر ۓے کہا ٭ ایک غُطوطہ جو اعراب سے مزین 
کیا جاۓۓ وہ عرق سے اور غبر معرب لبطی ے ۔؟ ۶ 

(۸۳) سعید بن حمید نۓے کا : ''جو بغیر نشانوں کے رستہ چلا گمەراہ ہو گیا 
اور جس ۓے بغیر اعراب کے تحریر پڑھی بھسل گیا ۔_)؛ 

(م۸) عبدالحمید٦٦‏ نے کہا ء ''بنجر زین وحشت ے اور پھولدار باغ 
مسرت ے ۔ جب اپنے جوبن پر ہوتا ے تو اس کا حسن کال ہر ہوتا سے ۔ اسی طرح 
خط ے جو بلا نقط اور اعراب بنجر زمین کی طرح ے اور ثقطوں اور اعراب والا ایک 
روشن باغ کی طرح ے ۔)؛ 

(ھہ) ابن وابںہ ۓ کہا : ”'سسودے کے لیے اعراب اسی طرح اہم ہیں جس 
طرح گھوڑوں کے لیے پاؤں پر سفید نشان _؛“ 

(ہ) سہل بن پارون ۓ کہا ء برا غط ایک ادیب کے لیے حیف کرۓ 
وانی بماری ے اور اظہار مدعا کے لیے عبارت کا مناسب نہ ہوا ایک لبیب کے لیے 
سیاہ داغ ۓے۔۔؟۴ 

(ےہ۸) حسن بن وہب نے ایک کاتب کے خط کی طرف دیکھا او ر کہا کە یہ 
فریفتد ہوۓ وا ی نگاہ یىی سیرکاہ سے ' مسرت آمیز الفاظ کا باغ ے۔ 

(ہہ) عبیدالقہ بن ابی زافع؟٦‏ نے فرمایا,:۔جنبا میں حضرت عل بن ای 


۵۔ ابو ایوب الموریانی وزیر منصور تھا ء اور اس کا اصل نام سلمان بن لد 
تھا ۔ جپشیاری ؛ ص ےو ۔ 

٦ہ۔‏ عبدالحمید بن حول الکاتب اپنے زماۓ میں شہرہ آفاق کاتب تھا اور 
صروان بن محمد کے ہاں تھا ۔ 

ےہ۔ عبید اللہ بن رافع حضرت علی۶ کے کاتبوں میں سے تھے ۔ ان کو اکثر 
عبدالقہ نام سے لکھا ہے جیسا کہ ابن حجر ۓ ''تہذیب التہذیب؟ میں لکھا ے ۔ 


علم الکتابت ۹۹ 


طالب کرم اللہ تعالول وجب کے لیے کتابت کیا کرتا تھا تو آپ نے مجھے فرمایا : 
”اے عبیدالقہ ! اپنی دوات میں صوف ڈال ؛ قام کے کنارے کو لمبا رکھ ء سطروں 
کہ درمیان جگہ چھوڑء حروف کو اکٹھا رکھ اور برابری کو لازم پکڑ ۔““ 

(۹م) ابو لیم نے کہا ”'میں قرآن پاک کی ئقلیں کیا کرتا تھا کہ مبرے 
پاس ہے حضرت علىی بن ای طال بء۶ گذرے ۔ اس پر آپ تۓ فرمایا 'اپنے قام کو 
جلىی کر۔“ پس میں ۓ اس میں سے کچھ حصہ توڑ دیا ۔ پھر میں ۓے لکھنا شروع 
کیا ۔ اس پر آب ۓ فرمایا ''یہ بہت اچھا ے اس کو اسی طرح ہر رونق بنا جس 
طرح الہ تعالول ے !سے نورانی بنایا ۔““ 

(, و) حضرت ابن سیرین 1۸ ے فرمایا وہ قرآن پاک کو مشقاً لکھنا مکروہ 
جانتے تھےکیونکہ اس میں ناشائمتگی اور کرغتگ پیدا ہوق ے ۔ 

(ر۹) حضرت عمر بن خطاب نے حضرت ابو موسول اشعری کے کاتب کے 
ایک غط کو غلط بڑھا۔ بس آن کی طرف آپ ۓ لکھا ''میں ے تمھاری طرف ایک 
کوڑا بھیجا ے“ اور آپ کو لکھا کہ اللہ کے لفظ کو عذوف لکھا ے اور کاتب 
سخت سزا کا مستحق ے ۔ 

(+۹) اور ابراریم نے کہا : جس کی روح کو عقل ء زبان کو بلاغت ء 
ہاتھ کو خطاطی ء ہیئت میں رعب اور خصائل میں حلاوت عطا ہولیں تو اس کے 
لیے خوبیاں منظم ہو گئیں اور فضائل اس پر چھاور ہوۓٗ اور صرف شکر کرنا باق 
رہ گیا اور یہ کالات اسے کس طرح حاصل ہو سکتے تھے ۔ 

(۹+۰) عبیداللہ بن حسن عنبری۹٦‏ نۓ کہا ں ”میں نے کوئی بلیغ تحریر نہیں 
دیکھی مگر یں کہ اس نے میرے دل کو خوشی سے بھر دیا ہو اور میں ے جب 
کبھ یکوئی اچھا خط دیکھا تو اس ۓ میری آنکھوں کو ٹھنڈک سے بھر دیا ہو ۔“ 

(مو) متوکل٠ٴ>‏ نے احمد بن خصیبی!> کے غط کی طرف دیکھا تو اے ردی 
پایا اور پھر اس پر کہا : اللہ تعالول ى کتنی ہی بڑی تدرت ے اس پر جو وہ 
چاے ! اس شخص نے کئی رسوا کن خصائل کو اہی جلد میں جمع کر رکھا ے : 
خبشرطبع ء زبان کی نالائتی ء عقیدے کی برائی ء معاملے کا فساد ؛ چھرے کی قباحت 
اور بد خط ہونا ۔ میں گان کرتا ہوں کہ اس کا ساتھی برے مقام میں اور اسے 
متعدی رض کا خوف لاحق ےت 

ہہ یعنی عمد بن سیرین (متوق ۱۰ھ)۔ 

وہ۔ مشہور و معروف قاضی ۔ ان کا انتقال ۹ھ میں ہوا ۔ 

ہے۔ یں خلیفہ المتوکل بانہ کی طرف اشارہ ے جن کا انتقال وےھ میں ہوا ۔ 

وے۔ احمد بن حصیب خلیفہٴ عباسی المستنصر اور مستعین کا وزیر تھا ۔ 


ع8 اقبال ریویو 


(۹) اور میں ۓ ابوالونا السپندس٣>‏ کو ابن سعدان*> ک و کہتے سنا : 
'اے وزیر ! خدا کی قسم ! تیرا خط حسن کی انتہا ے اور تحقیق تیری بلاغت 
منتہول تک ہنچی ے ۔ پس ابن عباد'> کے ساتھ مراسلت کرۓ میں تجھ ےکون سی 
چیز ابو اسحاق الصاببٔی سے مدد حاصل کرئۓ کی طرف دعوت دیٹی ے ؟۶۶ وس پیر ئن 
ۓ کہا : ”'تحقیق ابن عباد غلطیوں کا بہت پیحھا کرۓ والا ے اور پھسلنے والے کو 
بہت برا بھلا کپتا ے اور میں اس بات کو برا سمجھتا ہوں کہ وہ جھے نشانہ بناۓ۔ 
پس مجھے نە صرف زخمی کرے بلکہ کاۓ اور یہ کہ میں خود لکھنے اور بولنےکو 
ترک کرکے اہی سمجھ اور عزت کو حفوظ کروں ء جھے زیادہ پسند ے بجاۓ اس 
کے کب میں اس کی سوئی سے ڈسا جاؤں اور اس کی حاضری اور غیر حاضری می 
دھتکارا جاؤں اور یں کہ کوئی دوسرا میرا قائم مقام ہو جاۓ اور میں سراب کی طرح 
ضائع ہو جاؤں اور بالکل اکیلا رہ جاؤں ۔ میرے لیے زیادہ سلامتی کا موجب سے 
بجاۓ اس کے کہ میں ے عزت ہوکر رہوں اور ے وقوف بن کر ڈرا ہوا رہوں ۔“' 

شیخ ابو حیان ے کہا کہ یہ خط اور اس کی صفات و قلم اور اس کے حالات 
کے بارے میں گفتگو کا آخر ے اور اگر ہم اس پر اور زیادہ کریں تو بوجھ اور 
اکتاہٹ بن کر رہ جاۓ کا اور میں امید کرتا ہوں کہ تقیری رضا کا تعلق تفکر 
میرے لیے اس میں سبب قوی ثابت ہوکا ۔ والسلام ! 


ےہ 


مت الرسالہے۔الحمد تہ۔۔۔ہعلىی یدالفقیہ 
ابراہم بن الحسن البواب البغدادی 


یق اواخر شہر رمضان سنہ مان و عشرین سبعایة 


پے۔ محمد بن محمد البوزجانی (متوق ررمھ) ۔ توحیدی نے اس کے لیے 
انی تالیف ”'الامتاع؛' تیار کی تھی 0 

ہے۔ ابو عبداللہ انحسین بن احمد بن سعدان (متوق دےمھ) جس کے اما پر 
توحیدی ےۓ کتاب !'الصداقہ؟؟ لکھی تھی ۔ 

مے۔ یں مشہور صاحب ابوالقاسم اساعیل بن عباد (متوق ن۳۸ھ) تھے جن 
کے ہاں توحیدی حاضر ہوا تھا ۔ 


کے ِ_ 75 


اقبال اور تحریکِ پاکستان* 
کاظم اھتدیٰ 


۵.و؛ تک اقبال ایک جوشیلے وطن پرست شاعر کی حیثیت رکھتے تھے ۔ 
ان کا پیغام تھا کہ ہندوستانی سارے اغختلافات بھول کر یک رن اختیار کر لی 
اور صلح و آشتی کا نیا شوالہ بنا کر تن من دھن سے وطن کی ہوجا میں مصروف 
ہو جائیں ۔ اس نکتے کو نہ سجھنے کی صورت ہیں اقبال نے اہنے ہم وطنوں کو 
خبردا رکیا کہ ان کا صفحہٴہستّی سے نیست و نابود ہو جانا یقینی اور قطعی ےی 

نہ سمجھو گے تو مٹ جاؤگہے اے پندوستاں والو 
5 مھاری داستاں تک بھی نہ ہوگی داستائوں می 
اس لیےکسی ایسی تعریک میں شامل ہونا اقبال کے لیے ناممکن تھا جو ہندوستان کے 
اتحاد کا خائتمہ کر دے اور ہندو مسلم نفاق کا باعث ہو ۔ لیکن ان کے ون پرستائد 
نظریات میں بتدریج انقلابٰ آیا اور آخرکار انھوں ےۓ اس عقیدے کو نہ صرف باطل 
ٹھہرایا اور ترک کیا بلک اے مسلإانوں اور عام انسانوں کی عالمی برداری کے قیام 
میں بہت بڑی رکاوٹ متصور کیا ۔ 

عقیدۂ وطنیت کو ترک کرے سے اقبال کے ذبتی ارتقا کے لیے راہ صاف 
ہوگئی اوز اسی کے بعد انھوں تے ہندوستان کے سیاسی ء _ مدنی اور عاشی عالات 
کا بغور مطالعہ کرکے دو قوموں کا نظریہ پی شکیا ۔ دو قوموں کے نظرے کی بنیاد 
پر پاکستان کی تحریک وجود میں آئی ۔ تصور وطنیت کی بِخ کنی کے بغیر نی تو 
دو قوموں کا نظریہ ظہور پذیر ہو سکتا تھا اور نہ تحریک پا کستان ۔ اس لے 
حریک پاکستان ہے اقبال ہے اقبال کے تعلق کو سمجھنے کے لیے پہلی چیز جس 
کا مطالعب ضروری ہو جاتا ے تصور وطثیت ے ۔ اس کے بعد آآن مضمرات کا 
مطالعہ ضروری ے جو اس نظرے میں مضمر ہیں ۔ پھر ہندوستان کے خصوص حالات 
کا جائزہ لینے کے بعد ہم جس لازمی اور منطقی نتیجد پر پہویچ سکتے ہیں وه دو 
قوموں کے نظرے اور تحریک پا کستان کے علاوہ دوسرا نہیں ہو سکتا ۔ 


٭ نو میں اقبال اکادمی ۓے کانجوں کے لابا ر طالیات ا لے اك 
انعامی مقابلے کا اعلان کیا تھا ۔صاحب مضمون ان دنوں اسلامید کالج کراچی میں 
تعلِم حاصل کر رے تھے اور اس مقابلے میں اول رے تھے ۔ 


۰۳ اتبال ریویو 


پاکستان کا تصور اقبال ہی ۓ مسلانوں کو دیا ۔ ہ۹۰ کے بعد وہ تصور 
وطنیت کے بہت سختی سے غالف ہوگئے تھے ء اس لے مطالیہ' پاکستان سے ان کا 
مقصد مسلانوں کے لیے ہندوستان میں عض ایک علیحدہ جغرافیائی وطن حاصل کرنا 
نہیں ہو سکتا تھا ۔ چنانچہ جب اقبال نے ہندوستان کے شال مغری علاقے میں ایک 
ایک آزاد مسلم ریاست کے قیام کی خواہش ظاہر کی تو ساتھ ہی اس کی وضاحت بھی 
کی کہ یں مسلانوں کا ومان نہیں حعض ایک سکز. محسوس ہوگا جہاں وہ اپنے تمدنی 
اور مذہبی حق خود ارادیت کو نشو و نما دے سکیں گے اور حکومت الشبیہ کے 
ثفاذ کا اىکان پیدا کر سکیں گے ۔ اس طرح پاکستان کی تحریک کا مطمح نظر 
حکومت االٰہیہ کا قیام قرار باتا ے ۔ حقیقت یہ ے کہ بغیر اس مطمح نظر کے 
پا کستان کی تحریک ک و کچھ زیادہ اہمیت نہیں دی جا سکی ۔ : 

للہذا اس مضمون میں کوشش کی گی ے کہ متذکرہ بالا امور کو مدنظر 
رکھتے ہوئۓ اقبال کی تصانیف ہ بیانات اور خطبات کی مدد ے تحریک پاکستان 
کا مطالعہ کیا جاۓ ؛ اور چونکہ تحریک پا کستان کے ۔اتھ اقبال بھی کسی حد 
تک ہارا مودوع ہیں اس لے بعضس جگ ان کے ذہنی ارتقا پر روشنی ڈالنا بھی 
ضروری سمجھا گیا ے ۔ 

حب وطن اور وطن پرسٹی : ہر شخص قدرق طور پر اس مقام سے محبت 
رکھتا ے جہاں وہ پیدا ہوا اور اس ے پرورش پائی ۔ ہر شخص کو اہنے وطن کے 
باشندوں ء وہاں کے رسم و رواج ؛ وہاں کے ماحول حتول کہ وہاں کے در و دیوار 
تک ہے مبت ہو جاق ے ۔ چونکہ ایک ملک کے تمام باشندے قریب قریب 
ایک ہی سے غصائص رکھتے ہیں ء ایک ہی زبان بولتے ہیں ؛ ان کے اں تقریباً 
ایک ہی ہے رسم و رواج ہوۓ ہیں اور آب و ہوا ایک ہوئۓ کی وجہ سے جسای 
ساخت میں یکسانیت ہائی جاتی ے ء اس لے یہ عبت ذرا وسیع ہو کر پورے ملک 
کی ممبت بن جاتی ے ۔ 

حب وطن کا جذبہ ایک فطری جذبہ ے مگر یژؤرپ میں اس نے وطن پرسی 
کی شکل میں نشو و نما پا کر ایک سیاسی اصول کی حیثیت اختیار کر ی ۔ یہی وطن 
پرستی تھی جو یورپ میں تنگ نظری ء مفاد پرسّی اور ے انتہا تباہ کاریوں کا 
باعث بی ۔ یورپ کے ختلف مالک اپنے اپنے مفاد کی خاطر ایک دوسرے سے 
آمادۂ پیکار ہوگئے اور مسیحیت کے زیر سایہ مذہہی بنیادوں ہر پروان چڑھا ہوا 
اتحاد پارہ پارہ ہو کر رہ گیا ۔ 

براعظم ایشیا میں اس قسم کی وطن پرستی کا تصور پہلے سے موجود نہیں تھا ۔ 
مور کی عالمگیر جنگ کے بعد وطن پرستی کے سپلک جرائیم مشرق وسطیٰ کے 


اقبال اور تحریکِ پاکستان بت 


مسلم مالک ہیں پھیلنا شروع ہوئۓ۔ یہی ون پرستی اور نسلی امتیاز کا غاط اور 
غیر اسلامی احساس ے جو عربوں اور ترکوں کی باہمی رقابت کی تہ میں کار فرما 
تھا اور کسی حد تک آج بھی ے ۔ 

متحدہ ہندوستان مین ے ۵ہ کی جنگ آزادی میں ہندوستائیوں کی شکست 
کے بعد سرسید اور ان کے رفقاےۓ کار حقالق کا تبزید کرکے اس نتیجے پر پہونچے تھے 
کہ قدامت پرستی با کسی قسم کے فولادی ہتھیاروں ہے حکمران توم کے مقابل 
جد وجہد میں سراسر اپنا ہی نقصان ے ۔ ہندوستان کی غلامی خود ہندوستانیوں ہی 
کی مدعوکردہ ے ؛ لہذا جب تک ہندوستایق خود ہی د بدلیں آزادی کی 
جد و جہد فضول ے ۔ اگر انگریز چلے بھی گئے تو کوئی اور آ جائے کا ۔ 
لیے وہ تھوڑی دیر کے لیے عہد غلامی پر رضامند ہو گے اور تحریک آزادی شروع 
کرنے کے بجاۓ ہندوستان کے اخلاق امراض معلوم کرک ان کے رفع کرتۓے کی 
طرف متوجہ ہوۓغ تا کہ مریض میں اقنی قوانائی آ جاۓ کہ وہ غلامی کی زنجبروں 
کو توڑ ڈالے اور پھر اپنی گم شدہ آزادی کو حاصل کر سکے ۔ 

قدرق طور پر سرسید کے ذہن میں ید سوال پیدا ہونا ضروری تھا کہ آخر 
مغربی اقوام کے عروج کا راز کیا ے ء تا کہ اس راز کو معلوم کرکے ہندوستانیوں 
کو بھی پسّی ے بلندی کی راہ پر گاہزن کیا جا سکے ۔ اس راز کی جستجو میں 
ان کو مغرب کے تصور وطنیت کا علم ہوا۔ سرسید اس کو بھی یورپ کے عروج کا 
ایک راز سمجھے۔ چنانچہ انھوں ے تقریر و تحریر کے ذریعے اس تصور کی تبلیغ کا بیڑا 
اٹھایا ۔ اس کی دوسری بڑی وجہ یہ تھی کہ ہندوستان میں بسنے وا ی ایسی دو 
قوموں میں جن کے ماضی کی کوئی قدر مشٹرک نہ تھی ء بلک جن میں آقا و غلام 
کا تعلق رہ چکا تھا ء اتحاد کا واحد ذریعہ وطن کا تصور ہی ہو سکتا تھا ۔ یہی دو 
وجوہ تھیں جنھوں ۓ ان بزرگوں کو تصور وطنیت کے ہرچار پر آمادہ کیا ۔ 

ہندو مسلم اتحاد پر زور دینے کے لیے سرسید ان دو قوموں کو ایک افظ 
''پندوۂ“' سے تعببر کرتے تھے اور اسی لیے مذہب کو سیاست سے الگ رکھنا چاہتے 
تھے ۔ چنانچہ اپنی اس خواہش کو انھووں نے متعدد طریقوں ے ظاہر کیا ۔ ایک 
موقع پر کہا تھا : 


سرے نزدیک ید اس چنداں لحاظ کے قابل نہیں کہ ان کا (یعنی ہندو مسل|انوں 
کا) مذہبی عقیدہ کیا ے کیونکە ہم اس کی کوئی بات نہیں دیکھ سکتے لیکن جو 
بات کہ ہم دیکھتے ہیں وہ یہ ے کہ ہم خواہ پندو ہوں یا مسلإان ایک ہی سرزمین 
میں رہتے ہیں ؛ ایک ہی حا کم کے زیر حکوست ہیں ؛ ہم سب کے فائدے کےہ نخرج 
الک نے ہی اہر شی سای سرتوں کر رتاوت ت کرۓ ہیں ۔ یھی مختالف وجوہ 


٠۰٣‏ اقبال ریویو 


ہیں جن کی بٹا ہر میں ان دونوں قوسوں کی جو ہندوستان میں آباد ہیں ایک لفظ 
سے تعبیر کرتا ہوں کہ ”'ہندو“ یعنی ہندوستان کی رہنے وا ی قوم ۔' 


آردو ہندی کا تنازع شاید سب ہے پہلا تنازع تھا جس نے بندو مسلانوں کے 
دلوں میں لفاق کا بیج بویا ۔ اس مرحلے پر ہہویچ کر سرسید بھی بد دل اور ناآمید 
ہوگۓے ۔ اب تک سرسید نے اپنی کسی کوشش میں کبھی فرقہ وارائد رنگ نہیں آاۓ 
دیا تھا ء وہ ہندو اور مسلانوں کی ترق و ہبودی کے لیے یکساں طور ہر کوشاں 
رے تھے ؛ لیکن ےہہ و کے بعد جب پندوؤں ۓ آردو کے خلاف باقاعدہ حاذ قائم 
کر لیا تو سرسید کے دل پر بڑی چوٹ لگی اور وہ سمجھنے لگے کم اب ہندو 
مسلانوں کا اتحاد نامکن ے ۔ بالآغر ان کو اہنی تمام تر توجە صرف سسلانوں کے 
مفاد پر سکوز کر دینا پڑی ۔ سرسید کے ایک انگریز دوست نے جب پہلی بار ان 
کی یک طرفہ پالیسی کو حسوس کیا تو سے بڑی حیرت ہوئی ۔ بپندو مسلم نفاق 
کے بارے میں جو الفاظ سرسید نے اس انگریز سے کہے تاریبخی حیثیت کے حامل ہیں : 


اب مجھے یقین ہو گیا ے کہ دوتوں قومیں کبھی کسی کام میں دل سے 
شریک ند ہو سکیں کی ۔ ابھی تو ہہت کم سے آكے آگے اس سے زیادہ خالفت اور 
عناد ان لوگوں کے سبب جو تعلم یافتہ کہلاۓ ہیں بڑھتا نظر آتا سے ۔ جو 
زندہ رے کا ء وہ دیکھے کا ۔؟ 


سرسید کی اس پیش کوئی کے باوجود صلح پسند اور وفع دار حالی اپٔی روش 
پر آخر دم تک قائم رے ء لیکن وطن کا مغرری تصور چونکہ حا ی کے لے بالکل 
اجنبی چیز تھا اور ان کا دل اس کو پوری طرح قبول کرۓ میں اکام رہا تھا اس 
لیے جب وہ حب وطن کی تعلم دیتے ہیں تو صاف ظاہر ہو جاتا ے کہ ان کے 
نزدیک حب وطن سے دراصل حب اہل وطن سراد ے ۔ اس طرح حا ی کی تعلم 
عام انسانیت اور حقوق العباد کی ادائیگی کی تعلم بن جاق ے اور وطن کا سیاسی 
تصور سرے سے باق ہی نہیں رہتا ۔ 

مولانا محمد حسین آزاد ے بھی حب وطن کو اپنا موضوع بنایا ے لیکن ان 
کے یہاں ”'حب وطن؟“ کا لفظ ہی لفظ ے ؛ اس کا تصور بالکل مہم ہو گیا ے ۔ 
جوش بیان میں آزاد فارسی حکایات و روایات میں ]لجھ جاۓ ہیں اور انھیں یہ یاد 
نہیں رہتا کہ ان کے لیے حب وطن ہندوستان ی محبت ے ء تاہم اگر کسی قسم کا 
تصور ان کی ثنوی ے اخذ کیا جا سکتا ے تو وہ وہی حب اہل وطن ے ۔ 


الات جاویدةا ۔ این 


اقبال اور تحریکر پاکستان ه۵ 


آردو شعرا کی اس روابتّی وطنْی شاعری کے بعد اقبال کے قومی تراۓے اور 
ہندوستانی بچوں کے گیت برصغیر ہندوستان کے طول و عرض میں گونجنے لگتے ہیں ۔ 
اقبال سب ہے پہلے شاعر ہیں جنھوں نے آردو شاعری کو خالص جغرافیائی وطن 
پرسّی سے روشناس کیا ۔ ”ہانگ درا ە“ کا بہلا حصۃ ''ہالہ“ سے شروع ہوتاے۔ ہالہ 
کی عظمت و قدامت کے قصیدے میں دراصل وطن پر۔تی کا جذبہ کار فرما ے ۔ 
جذبہٴ وطنیت ہی ایک ایسی قدر ے جس کی وجہ سے ہالہ کے سامنے کوہ طور 
کی وقعت بہت معمولی رہ جاق ے ےه 

ایک جلوہ تھا کلم طور سینا کے لیے تو تبلی ے سراپا چشم بینا کے لیے 

ہالہ کے فصیل کشور. ہندوستان ہوۓ کی وجہ ے پندوستان کی جغرافیائی حدود 
متعین ہوتی ہیں ء اس لیے افبال کے وطن برست دل میں اس کی بڑی عزت ے ےه 
امتحانِ دیدۂ ظاہر میں کوہستاں ے تو پاسباں اپنا ے تو دیوار ہندوستاں ے تو 

شاعر کو ہندوستان کی قدیج تارج اور تہذیب سے دلی شغف ے اور ہالد ے 
اس کو اپنی آغوش میں پرورش کیا ے ۔ اس لیے شاع رکو ہل ہے بہتر اس تہذیب 
و مدن کی داستان سناۓ والا کوٹی دوسرا نہیں مل سکتا ےی 
اے بالہ اداسگاں اس وقت کو سنا سن آہاۓ ائاں جب بنا رداسج:ترا 
کچھ بتا اس سیدھی سادی زندگ کا ماجرا داغ جس ہر غازه رنگ تکلف کا تھا 

اسی طرح ''ترانہٴ ہندی؟' میں بھی شروع ہے آخر تک جغرافیائی وطن ہرسی 
کا اظہار سے سصه 
پریت وہ سب سے آونچا ہمسایں آسماں کا وہ ہنتری ہارا وہ باسباں ہارا 
گودیمیں‌کھیلتی ہیں اسکی ہزاروں ندیاں کلن ے جس کے دم سے رشکرجناں ہارا 
اے آب رود گنکا وہ دن ے یاد تجھ کو اترا ترے کنارے جب کارواں ہارا 

غرض پہلے دور کا کلام پڑھ کر حیرت ہوق ے کہ ایسا کٹر برہمن زادہ 
کچھ ہی عرصے بعد کس طرح سارے بتوں کو توڑ ڈالتا ے ۔ اس زمائۓ میں اقبال 
نسلىی اتحاد اور ایسی تمدنی وحدت کے بھی قائل تھے جس کی بنیاد قوم و نسل پر 
ہو ۔ یہی وجں ے کہ آب رود گنگا سے جس کارواں کا احوال دریافت کرے ہیں وہ 
قدع آریوں کا کارواں ے تمام اونچی ذات کے ہندو جس کی نسل سے ہیں ۔ 

ایک ایسے ملک میں جہاں متعدد مذاہب کے پمرو آباد ہیں ء وطن کی بنیاد 
پر اتحاد کے لیے سب سے پہلىی شرط یہ ے کہ مذہب کو سیاست سے الگ رکھا 
جائۓ۔ یہی اقبال کی اس زمانہ کی تعلم ے ۔ 

لیکن اسی پہلے دوری ایک نظم ؛'صداۓ درد“ میں وطن پرستی ے گریز 
کے آثار ممایاں ہ وگۓے ہیں ۔ اس نظم میں ایک طرف تو شدید وطن پرستّی کا جذبہ 


"٣۴۲‏ اقبال ریویو 


ہے اور دوسری طرف سرزمین بند کے نفاق انگیز ہوۓ کا غم ۔ 'صداۓ درد 
کے کچھ اشعار ”ہانگ درا کی اشاعت کے وقت اقبال ۓے قلم زد کر دے جو 
''کلیات اقبال'' میں موجود ہیں ۔ ان اشعار میں لی سرتبہ وہ ہندو مسلم نفاق 
سے ببژار ہو کر ایک علیحدہ اسلامی سکز کی آرزو کرے لگے ہیں سمه 
پھر بلا لے مجھ کو اے صحراۓ وسطر ایشیا 
آہ اس بسٹی میں اب میرا گذارہ ہو چکا 
پار لے چل جھ کو تو اے کشنئی موچ اٹک 
اب نہیں بھاتی یہاں کے بوستانوں کی مہک 
الوداع لھ! سیر کاہ شیخ_ شیراز الوداع 
اے دیار_ ہبامیک ئکتہ پرداز الوداع 
الوداع اے مدفنر ہجودری اعجاز دم 
رخغصت اے آرام کام شنکر_ جادو رتم 
بدلے یک رنگی کے یں نا آشنائی ے غضب 
ایک ہی خرمن کے دانوں میں جدائی ے غضب 
”ہانگ درا کا دوسرا حصہ ۵. ۱۹ سے ۱۹۰۸ تک کے کلام پر مشتمل 
سے ۔ یں وہ زمانب سے جب تعلیم کے سلسلے میں اقبال کا قیام یورپ میں رہا ۔ 
اس زماۓ میں ؟نھوں ے وطنی نظم ایک بھی نہیں لکھی ۔ ایک نظم ہندوستان 
کی ایک مقندر ہستی سوامی رام تیرتھ کے متعلق ہے لیکن اس کا وطن پرستی 
سے کوئی تعلق نہیں ۔ اس حصے کی نظم ”'عقلیہ؟““ اقبال کی سب سے پہلی اسلامی 
نظم ہے ۔ اقبال جن کا قول تھا ”'دھرا کیا ہے بھلا ہد کمہن کی داستانوں ہیں)“ 
”صقلیہ“ٴ میں قصہٴ ایام سلف سننے کے لیے ے چین ہیں ہے 
ے ترے آثار میں پوشیدہ کس کی داستاں 
تیرے ساحل کی خموشی میں ے انداز_ ہیاں 
درد اپنا مجھ ے کہ میں بھی سراپا درد ہوں 
جس کی تو منزل تھا ء میں اس کارواں کی گرد ہوں 
رنگ تصویر_ کسہن میں بھر کے دکھلا دے مجھے 
قصہ ایام سلف کا کہ کے ٹڑہا دے مجھے 
میں ترا تحفهہ ہوۓ ہندوستاں لے جاؤں گا 
خود یہاں روتا ہوں اوروں کو وہاں رلواؤں کا 
اس زماۓ میں ہندوستان کی سیاست میں بھی اہم تبدیلیاں ہو رہی تھیں ۔ 
مسلانوں ۓ حسوس کر لیا تھا کہ ان کے کچھ یے جداکانہ حقوق ہیں جن 


٦ 


اقبال اور تحریکِ پاکستان “٣‏ 


کا تحفظ ازبس ضروری ہے ۔ چنانیہ مسلانوں نے لارڈ منٹو کے سامنے سپاس نامہ 
پیش کرکے مطاليد کیا کہ ان کو میونسپل کمیٹیوں ء ڈسٹرکٹ بورڈوں ء 
یونیورسٹیورں کی جلسوں اور صوبائی کونسلوں میں علیحدہ ممائندگی دی جاۓ اور 
امپپریل لیجسلیٹو کونسل میں آبادی کے تناسب سے زیادہ نشستیں دی جائیں 
تاکہ ایک حد تک بندوستان میں توازن قائم رے ۔ یہ مطالبات ۱۹.۹ کے 
ایکٹ میں تسلم کر لیے گے اسی وتت سے ہندوستان دو تمدنی وحدتوں میں 
بٹنا شروع ہو جاتا ے ۔ .وم کے بعد ہندو مسلانوں کا نفاق اس قدر شدت 
اختیار کر لیتا ے کہ آئندہ کسی قسم کے اتحاد کی آمید بای نہیں زہتی ۔ 

ان حالات ہیں جب اقبال یورپ سے واہس آتے ہیں تو ان کے خیالات 
میں بھی بھی انقلاب آ چکا ہوتا ے ۔ پہلے تو خاکر وطن کا ہر ذرہ دیوتا تھا 
لیکن اب وطن ہی پر کیا منحصر ے ء بغدا۵ ء قرطببد ء قسطلنطنیں غرض سارا 
عالم_ اسلام اس شرف کا مستحق قرار پاتا ے ۔ اب اقبال کو اپنی بد نصیب 
قوم کے ماضی کی بر شے عزیز ے ء ”'غیرالاہم کے تاجداروں“ ے غیرالامم 
کے خاکساروں تک ۔ اگرچہ ”'گورستان, شاہی“؟ میں قوم کی شانر جلالی خوابیدہ 
ہو چکی ہے مگر اقبال کو ابھی شانر جا ی کے ظہور کا انتظار ے ۔ 

وطن پرسّی کے خلاف جہاد ''ترائد' ملی؟؛ ے شروع ہوتا ے اور 
''وطنیت؟' میں تو کھل کر میدان میں آ گئے ہین:۔ وطن کا سیاسی تصور سب 
سے بڑا بت ہے جو تہذیب حاضر ۓ تراغا ے ۔ اس بت کو خاک میں 
ملا دینے کی عحض اتنی ہی سی وجہ نہیں کہ یہ ایک بت ے اور بت شکن کا فرض 
ے کہ اسے توڑ ڈالے ء بلک اس کے علاوہ اوربہت سی نہایت اہم وجوہ ہیں سے 
اقوام_ جہاں میں ے رقابت تو اسی سے تسخیر ے متقصود تبارت تو اسی ے 
خا ی ے صداقت ہے سیاست تو اسی سے کمزور کا گھر ہوتا ے غارت تو اسی ہے 
اقوام میں خلوق خدا بٹتی ے اس ے قومیت اسلام کی جڑ ک*ی ے اس ے 

جن خیالات کا اظہار اس نظم میں اجا ی طور ہر ہوا ے ان کی وغماحت 
اقبال ے اپنے “پر مغز مقالہ 'ملت بیا پر ایک اعمرای نظر“ میں کی ے ۔ 
اس مقالہ میں تحریر فرماے ہیں : 


“'سسلانوں اور دنیا کی دوسری قوموں میں اصولی فرق یہ ے کہ قومیت کا 
اسلامی تصور دوسری اقوام کے تصور ہے بالکل ختلف ے ۔ ہاری قومیت کا اصل 
اصسول نہ اشترا کر زبان رے نہ اشترا کر وطن ء نہ اشترا کر اغراضِ اقتصادی ' 
بلکہ ہم لوگ اس برادری میں جو جناب, رسالت ماب صلى اللہ علیہ وسلم نے قائم 
فرمائی تھی اس لیے شریک ہیں کہ مظاہر, کائنات کے متعاق ہم سب کے معتقدات 





01 اقبال ریویو 


کا سرچشہ ایک ے اور جو تاریی روایات ہم سب کو ترکے میں پہنچی ہیں وہ 
بھی ہم سب کے لیے یکساں ہیں ۔ اسلام تمام مادی قیود سے پیزاری ظاہر کرتا 
ے اور اس کی قومیت کا دارومدار ایک خاص تنزھی تصور پر ے جس کی تجسیمی 
شکل وہ جاعت, اشحاص ے جس میں بڑھتے اور پھیلتے رہنے کی قابلیت طبعاً موجود 
ے ۔ اسلام زمان وءکان کی قیود ہے مہرا ے ۔ ۔ ۔ ۔ پس چوٹکہ اسلام کا جوہر_ 
ذاتی بلا کسی آمیزش کےخالص طور ہر ذہنی یا تخیلی ےےء لہذا کیوٹکر مکن تھا کہ 
وہ قومیت کو کسی خارجی یا حسی اصول مثلا ومان پر مبنی قرار دینا جائز تصور 
کرے ۔ قوسیت کا ملی تصور جس پر زمانہٴ حال میں بہت کچھ حاشیے چڑھاۓ 
گئۓے ہیں اپنی آستین میں اپنی تباہی کے جراثیم کو خود برورش کر رہا ے ۔ اس 
میں شک نہیں کە قوسیت کے جدید قصور نے چھوئۓۓے چھوئۓ پولیٹکل حلقے قائم 
کرکے اور ان میں رقابت کے اس صحیحالقوام عنصر کو پھیلا کر (جس نے تمدن, 
جدیدہ کی شاخ میں بوقلەونی کا پیوند لگایا ے) دنیا کو تھوڑا بہت فائدہ ضرور 
پہنچایا ے لیکن بڑی خرا ںی اس تصور میں یہ ے کہ اس میں غلو اور افراط 
کا بماغسانہ نکل آتا ے ۔ اس نے پین‌الاقواىی نیتوں کی لسبت غلط فہمی پھیلا 
رکھی ے ۔ اس نے پولیٹکل سازشوں اور منصوبہ بازیوں کا بازار گرم کر رکھا 
ے ۔ اس نے فنونِ لطیفہ و علوم ادبیہ کو خاص خاص قوموں کی خصوصیات کی 
ممراث قرار دے کر عام انسافی عنصر کو اس میں ہے بالکل نکال دیا ے ۔ میں 
سمجھتا ہوں کہ وطن پرسّی کا خیال جو قومیت کے تصور ہے پیدا ہوتا ے ایک 
طرح ہے ایک مادی شے کا تابع ے جو سراسر اصول اسلام کے خلاف ے ء؛ اس لیے 
کہ اسلام دنیامیں ہر طرح کے شرک خفی و جلی کا قلع قەم کرتنۓے کے لے مودار ہوا تھا 
۔ ۔۔۔ اسلام کی حقیقت ہارے لیے یہی نہیں کہ وہ ایک مذہب ے بلک اس ےے 
بہت بڑھ کر ے ۔ اسلام میں قومیت کا مفہوم خصوصیات کے ساتھ چھپا ہوا ہے 
اور ہاری قومی زندی کا تصور اس وقت تک ہارے ذہن میں نہیں آ سکتا جب 
تک کہ ہم اصولِ اسلام سے پوری طرح ہا خبر نہ ہوں ۔ بالفاظ دیگر اسلامی 
تصور ہارا وہ ابدی گھر یا وطن ے جس میں ہم ابنی زندگی بسر کرے ہیں ۔ جو 
نسبت انگلستان کو انکریزوں سے اور جرمنی کو جرمنوں ے ے ء وہ اسلام کو ہم 
مسلانوں ے ے ۔ جہاں اسلامی اصول یا ہاری مقدس زوایات کی اصطلاح میں خدا 
کی رسی ہارے ہاتھ سے چھوٹ اور ہاری جاعت کا شیرازہ بکھرا ۔؛٣٣‏ 


اقبال کا ذہن ملک کی سیاسی نشو و نما اور داؤں پیچ کا بہت ہی کم 
اثر قبول کرتا ے ۔ اس لیے ان کے وطتیت کے تصور میں تبدیلی کا سبب 
ہندوستان کے سیاسی حالات کو قرار نہیں دیا جا سکتا بلک یہ ان کے ڈذھی 


م۔ ترجمہ ظفر علی خانء اقبال اکیڈیی؛ لاہور؛ ٭م۱۹؛ سب ۹۔۱١ ٦٦-۱٢۵‏ 


اقبال اور تحریکر پا کستان ۹|"َٔ 


ارتقا کا ایک لازمی نتیجہ ے ۔ 
اس قبدیلی سے یں مطلب بھی نہیں کہ اقبال کے دل میں ہندوستان کی عبت 

ختم ہو گئی یا کم ہوگئی ۔ وطن کے غیرسیاسی تصور کی حد تک ان کا 
دل ہمیشب حبر وطن سے معمور رہا ۔ اقبال کے پر مجموعہٴ کلام میں ایمی 
نظمیں ملتی ہیں جن میں ہندوستان سے کہری حبت کا پتہ چلتا ے ۔ مثال کے طور 
پر ''ضرب کلم“ کی نظم ”'شعاع ]مید'“ کے ید اشعار ان کی ہندوستان ے دیرینہ 
محبت و عقیدت کا پتہ دیتے ہیں : 

اک شوخ کرن ء شوخ مثالر نگر حور 

آرام سے فارغ صفتر جوبرر سیاب ! 

بولی کی مجھے رغصتہ تنویر غطا ہو 

جب تک نہ ہو مشرق کا ہر اک ذرہ جہاں تاب! 

چھوڑوں گی نہ میں ہند کی تاریک فضا کو 

جب تک نہ آٹھیں خواب ے مرداذ رگراں خواب! 

غاور کی آمیدوں کا جی خغاک ہے سکڑ 

اقبال کے اشکوں سے یہی غخاک ے سبراب ! 

چشم_ مدوپرویں سے اسی خاک سے روشن 

یه خاک کب ے جس کا خزف ریزہ ئدر_ اب ! 

اس خاک سے آٹھے ہیں وہ غواص معانی 

جن کے لیے ہر بجر “پر آشذوب ے پایاب ! 

اس کے علاوہ ''اسلام اوز قومیت'“ کے مسشلے پر مولانا حسین احمد مدنی 

کے جواب میں جو ہیان دیا تھا اس میں اس کی وضاحت ی ے : 


ہم سب بندی ہیں اور ہندی کھلاے ہیں ۔ ہم سب کرۂ ارض کے اس حصے 
میں بود و باش رکھتے ہیں جو پند کے نام سے موسوم ے۔علىی بذالقیاس چیٹی ء 
عرری ء جاپائی ء ابرانی وغیرہ ۔ وطن کا لفظ جو اس قول میں مستعمل ہوا ے حعض 
ایک جغرافیائی اصطلاح ے اور اس حیثیت سے اسلام سے متصادم نہیں ہوتا۔ 
اس کے حدود آج کچھ ہیں اور کل کچھ ۔ کل تک اہل برما ہندوستانی تھے اور آج 
برمی ہیں ۔ ان معنوں میں ہر انسان فطری طور پر اپنے جم بھوم ے عبت رکھتا 
ے اور بقدر اہی بساط کے اس کے لیے قربانی کرتے کو تیار رہتا ے ۔٣‏ 


لیکن وطن کا لفظ جب ایک سیاسی تعمور کی حیثیت ے استعال ہوتا رے 


ی۔ ''حرف اقبال““ اع ثناء اق خاں ء لاہور ؛ ١۱١۱۹۵۵‏ یسے؟٣!۔ہ‏ 


۰“ اقبال ریویو 


تو اقبال کے نزدیک وہ اسلام ے متصادم ہو جاتا ے ء اس لیے اس کے 
غلاف جہاد لازم آتا ے ۔ قصہ مختصر اقبال کے خیالات میں تبدبلی صرف یہ ہوئی 
کہ آنھوں ے سیاست کا رشتہ وطن ہے تو ڑ کر مذہب سے جوڑ دیا ۔ یہ تبدبلی 
بڑی اہم تھی ۔ اس تبدبلی کے بغیر دو قووں کا نظریہ پیدا نہیں ہو سکتا تھا ۔ 

اقبال ۓے ایک جگہ ان اسباب سے بث کی ے جن کے تحت تصور, وطنیت 
ےۓ نشو و مھا پائی ۔ اپنے خطبہٴ صدارت الہ آباد میں فرماے ہیں : 


سر زسین مغرب میں مسیحیت کا وجود ایک رببانی نظام کی حیثیت رکھتا 
تھا۔ اس سے کلیسا ک وسیع حکومت قائم ہوئی ۔ لوتھر کا احتجاج 'دز اصل اسی 
کلیسائی حکومت کے خلاف تھا ۔ اس کو دنیوی نظام سیاست سے کوئی بعحث نہیں 
تھی کیونکە اس قسم کا نظام_ سیاست مسیحیت میں موجود نہیں تھا ۔ غور سے 
دیکھا جاۓے تو لوگھر ی بغاوت ہر طرح حق بجانب تھی ۔ اگرچہ مبری ذاق راۓ 
یہ ے کہ خود لوتھر کو بھی اس اس کا احساس ئہ تھا کہ جن خصوص حالات 
جے ناقت اس:ی صریک کا آغاڑ ہوا ے اس کا لتیجہ بائاغر یە ہوگا کت سمیح 
علیہ السلام کے عالمگیر نظام_ اخلاق کی جاۓ مغرب میں ہر طرف ےشار ایسے 
اعلاق نظام پیدا ہو جائیں گےم جو خاص خاص قوسوں سے متعلق ہوں گے اور لہذا 
ان کا حلقہٴ َثر عدود ازہ جاۓ گا کی وج ے کہ جس ذہی تحریک کا آغاز 
لوتھر اور روسو کک ذات سے ہوا اس نے سسیحی,دلیا گیوحدات کو توڑ کر 21ایگ 
ایسی غبر سر ؛وط اور منتشر کثرت میں تقسم کر ذیااجس ہے اہل مغرب کی نکاہیں 
اس عالمگیر مطمح_ نظر سے ہٹ کر جو نوع انسانی ے متعلق تھا اقوام و ملل 
کی تنگ حدود میں ]لجھ گئیں ۔ اس نے تخیل حیات کے لیے آنھیں ایک کہیں 
زیادہ واقعی اور سرئُ احساس مثل5 تصور وطنیت کی ضرورت ہوئی جس کا اظہار 
ہالآاخر ان سیاسی نظامات کی شکل میں ہوا جنھوں نے , جذہہٴ قومیت کے ماحت 
پرورش پائی بعنی جن کک پیناد اس عقیدے پر ے کہ سیاسی اتاد و اتفاق کا وجود 
عقیدۂ وطنیت ہی کے ماتحت ممکن ے ۔* 


اس بیان ے ظاہر ے کہ تصور وطنیت کو یورپ میں تو کسی حد تک 
جائز قرار دیا جا سکتا ے کیونکہ اہل یورپ کے پاس کوئی دوسرا ایسا وسییع 
تصور موجود نہیں جو انھیں سیاسی طور ہر متحد رکھ سکے ۔ ان کا مذہب ہر فرد 
کا انفرادی معاملہ ے جس کے نزدیک دنیوی زندگی الگ ے اور ]آخروی الگ ۔ 
وہ دنیوی معاملات میں قطعاً دغل دینا نہیں چاہتا بلکە اپنے پبروؤں کو ترک 
دنیا اور تبرد کی تعلیم دیتا ے ۔ اس لیے یورپ و امریکەه کو جاعتی احاد 


ی۔ ایضاً ء ص ۱۹ ۔ 


اقبال اور تحریکر پاکستان .۰ 


میں مذہب سے کوئی امداد نہیں ملی اور وہ وطنیت ء نسل اور زبان جیے 
عدود تصورات وضع کرۓے ہر جبور ہوۓ ۔ ”لیکن اسلام کے نزدیک ذاتِ 
انسانی جاۓ خود ایک وحدت ے ء وہ مادہ اور روح کی کسی ناقابل_ اتحاد ثویت 
کا قائل نہیں ۔ مذہبر, اسلام کی رو سے خدا اور کائنات ء کلیسا اور ریاست اور 
روح اور مادہ ایک ہی کل کے ختلف اجزا ہیں ۔ انسان کسی ناپاک دنیا کا 
باشندہ نہیں جو اسے ایک روحانی دنیا کی غاطر جو کسی دوسری جگہ واقم ے 
ترک کر دینا چاہیے ۔ اسلام کے نزدیک مادہ روح کی اس شکل کا نام ے جس کا 
اظہار قیدر مکانی و زانی میں ہوتا ے۔“٦‏ اور ”ید اسلام ہی تھا جس ۓ 
بی وع انسان کو سب سے لے یہ پیغام دیا کہ دین نہ تومی ے نہ نسلی ء نہ 
انفرادی ے نہ پرائیویٹ ء بلکہ خالصتاً انسانی ہے اور اس کا مقصد باوجود ممام 
فطری امتیازات کے عالم بشریت کو متحد ومنظم کرااے ۔))> 

چاں دو باتیں واضح ہو جاق ہیں ۔ ایک تو یہ کہ عیسائی جن کے مذہبی 
کی بنیاد رہبانیت پر ے بجا طور ہر مذہب کو سیاست ہے علیحدہ کر سکتے ہیں ء 
دوسرے یہ کہ مسلن جن کے مذہب کی بنیاد رہبالیت پر نہیں ے ء بلک جن کا 
مذہب دین و دنیا دونوں کے لیے ایک واضح نظام پیش کرتا ے ء مذہب کو 
کسی صورت میں بھی سیاست ہے الگ نہیں کر سکتے ۔ جب کبھی مذہب کو 
سیاست سے الگ کیا گیا ے چتگیزیت ۓ جنم لے کر انسانوں کے خون کو ارزان 
کر دیا ے ۔ اس لیے اقبال نے یہ نتیجہ ٹکالا کہ اگر مسلان مذہب کو سیاست ے 
جداکر ےکی پلیشی اپارس اگ و تعجب نہیں کہ پان ود ان حق سں یا 
ثابت ہو ۔ لہذا مسلانوں کا فرض ہو جاتا ے کہ ایسے ممام نظریوں اور نظاموں 
کو رد کر دیں جن کی رو ے سیاست میں مذہب کی مداغلت کا امکان نہ ہو ۔ 

ہندوستان میں مسلانوں کے اقلیت میں ہوئۓے کی وجہ ہے ید مسئلہ اور بھی 
اہم تھا ۔ ہندوستان میں بندو سسلانوں ی مشت رکہ جمہوریت صرف اسی وقت قائم 
ہو سکتّی تھی جب دونوں قوسیں اپنے مذاہب کو اپنا انفرادی معاملہ سمجھتیں اور 
مذہب کو سیاست میں مخل نہ ہونۓے دیتیں ۔ مسلانوں کے لے ضروری تھا کہ وہ 
اسلام کے صرف اخلاق نظام کو برقرار رکھیں اور اس کے معاشی نظام کو پندو 
مسلم اتحاد کی بھینٹ چڑھا دیں ۔ مگر اقبال کے نزدیک اسلام کا معاشی نظام اس کے 
اخلاق نظام کا پیدا کردہ ے اور دونوں لازم و ملزوم ہیں ۔ اس لیے اگر ایک کو 
ترک کیا جائۓ تو دوسرے کو ترک کرنا بھی لازم آۓے گا۔ 


پہ ایضاء صم۔ ے۔ ایضاً ء ص ۲۲۸۔۹ مء۔ 


ج.-. اقبال ریویو 


یورپ و اصریکہ میں بھی جدید رجحان یہی ے کہ مذہب اور سلطنت کو 
متحد کر دیا جاۓ۔ سٹینڈ کی کتاب ''اگر مسیح شکاگو آئیں“' (۱و171) 17 
(٥80٥م؛:|0) )٥6۷۲۱۰ ٥0‏ ہر تبصرہ کرتے ہوۓ ایک امریک مصنف لکھتا ے : 


'اسٹر سٹینڈ کی کتاب سے ہمیں یہ سبق لینا ے کہ اس وقت نوع انسان 
جن برائیوں میں سبتلا ے وہ ایی برائیاں ہیں جن کا ازالہ صرف مذہبی تاثرات ہی 
کر سکتے ہیں ۔ ان برائیوں کا ازالہ ایک بڑی حد تک ریاست کے سبرد کر دیا گیا 
تھا لیکن خود ریاست فساد انگیز سیاسی مشیتوں میں دب گی ے ۔ یہ مشین ان 
برائیوں کا ازالہ کرنے کے لیے نہ صرف تیار نہیں بلکہ وہ اس قابل ہی نہیں ۔ بس 
کروڑا انسانوں کو تباہی اور خود ریاست کو انعطاط سے بھاۓ کے لیے ببز اس کے اور 
کوئی چارہ نہیںکہ شہریوں میں اپنے اجتاعی فرائض کامذہبی احساس پیداکیا جائۓ ۔۸ 


قوم : اسٹالن نے قوم کی یہ تعریف ی ے : ''قوم تاریخی طور پر نشوو ما 
پانی ہوٹی زبان ء سرزسین ء معاشی زندگی اور نفسیاتی تعمیر کی ایک ایسی مستحکم 
جمعیت ے جو "دن کی جەعیت میں اپنے آپ کو ظاہر کرے“ اور اسی پر قریب 
قریب تمام مغری اقوام کا عمل ے ۔ لیکن فرائسیسی مفکر رینان کے نظریںٴ قومیت 
اور اسٹالن کے نظریںٴ قومیت میں تضاد ے ۔ اقبال نے دو قوموں کا تصور رینان 
ے اخذ کیا ے اور اپنے نظرے کی بنیاد رینان کے اس قول ہر رکھی ے : 

انسان ئە نسل کی قید گوارا کر سکتا ے ئه مذہب کی ء نہ دریاؤں کا بهاؤ 
اس کی راہ میں حائل ہو سکتا ے نہ پہاڑوں کی سمتیں اس کے دائرہ کو محدود کر 
سکتی ہیں ۔ اکر صحیح الدماغ انسانوں کا زبردست اجتَاع موجود ے اور ان کے 
دلوں میں جذبات کی گرمی موجود ے تو انمی کے اندر وه اخلاق غشعور پیدا ہو 
جاے کا جسے ہم ”'قوم؟ ے تعبی رکرے ہیں ۔" 


رینان کے نزدیک زمین یعنی وطن کو قومیت کا معیار قرار نی دیا جا 
سکنا ۔ زمین تو صرف اس لیے ے کہ اس کو انسان ابنی ضروریات پورا کرے کے 
لیے استمال کرے ۔ اس شے کی تعمیر میں ء جس کو انسانوں کا ایک گروہ یمنی 
قوم کہتے ہیں ء السان ہی سب کچھ ے ؛ مادی نوعیت کی کوئی اور شے اس 
کے لیے کا بالذات نہیں ۔ رینان کے نزدیک نسل پر بھی قومیت کا انحصار نہیں 
ہو سکتا کیونکہ دنیا کی کوئی نسل خالص نہیں ۔ اگر قوم کا مدار نسل ہر رکھا 

ر۔ ہنڈت نہرو کے سوالات کے جواب میں اقبال ے یہ تبصرہ نقل کیا سے ۔ 


دیکھے ایضاً ء ص ۱۵۵ -۵۹؛ - 
۹- اقبال کا غطبہ*ٴ صدارت الہ آباد ۔ ایضاء ص ہم ۔ ۲۵ ۔ 





اقبال اور صریک پا کغان ہے 





جاۓ کا تو ایک دوغلى سی بات ہو گی ۔ نسلىی واقعات شروع شروع میں بڑی 
اہمیت رکھتے ہیں لیکن ان کا رجحان اپنی اہمیت کھو دیئے کی طرف ے ۔ اسی 
طرح زبان بھی قومیت کا معیار قرار نہیں پا سکتی ۔ زبان نۓے سرے سے ملاپ کی 
دعوت دیی ے ؛ زبردستی ملاپ نہیں کراتی ۔ مالک متحدہ اسریکہ اور انکلستان ء 
ہسپانوی امیکہ اور ہسپائیں میں ایک ہی زبان بوئی جاتی ے ء مگر وہ ایک قوم 
نہیں ۔ اس کہ برعکس سوئٹزر لینڈ میں قین چار زبانیں بولی جاتی ہیں ء اس کے 
باوجود وہ ایک قوم ے ۔ اس کا سبب یں ے کہ سوئٹزر لین کے ختلف علاقوں 
ۓے باہمی رضامندی ے ایک ملک بنایا ے ۔ 

رینان کے نزدیک قوم ایک زندہ روح ے اور ماضی و حال اس روح کے 
دو عناصر ۔ قوم بھی فرد کی طرح پیہم کوششوں ء قربانیوں اور عقیدت کے ایک 
طویل ماضی کی بیداوار ہوق سے ۔ قوم کی تعمبر کا دوسرا عنصر افراد قوم کی باہمی 
رضامندی ہے جس کے بغبر انسانوں کا کوئی گروہ ایک قوم نہیں کہا جا سکتا ۔ 
ماضی میں مشترک عظمتی اور حال میں مشٹرک قوت ارادی یعنی باہم بڑے 
بڑے کام کر چکنا اور ایسے ہی کام پھر سے کرۓے کا ارادہ ے جو کسی اجتاع_ 
انسانی کی تشکیل کے بنیادی شرائط ہیں ۔١ ٠‏ 

دو قوموں کا نظریه : رینان کی ان دونوں شرائط میں ے کسی ایک 
شرط پر بھی برسغیر بند و ہاکستان میں بسنے والا اجتاع پورا نہیں اترتا تھا ۔ 
ہندوستان کے متعدد فرقوں کو اپنے اجداد سے جو روایات اور عظمتیں ورۓ میں 
ملی تھیں وہ ایک دوسرے ہے نہ صرف ختلف بلکہ اکثر متضاد تھیں ۔ یہ فرقے 
آئندہ بھی کوئی بڑا کام باہمی اشتراک سے کرتۓے کا ارادہ نہیں رکھتے تھے ۔ 
ان کا نفاق دن بدن ترق پذیر تھا ۔ اس کے برعکس ایک قوم بننے کے لیے لازمی 
تھا کہ ہندوستان کے سارے فرقے بلا امتیاز مذہب و ملت اپنے آپ کو ایک 
وسیع برادری میں اس طرح ضم کر دیں کہ دوئی کی کوئی علامت باق نہ رے ء 
جس کے لیے کوئی بھی تیار نہیں تھا ۔ اقبال کے الفاظ میں : 


تجریں بتلاتا ے کہ ہندوستان کے ختاف مذاہب اور متعدد جاتیوں میں اس 
قسم کا کوئی رجحان موجود نہیں کہ وہ اپنی انفرادی حیثیت کو ترک کرکے ایک 
وسیع جاعت کی صورت اختیار کر لیں ۔ ہر گروہ اور ہر جموعہ مضطرب ے کہ اس 
کی بیشت اجتاعیہ قائم رے ۔ للہذا اس قسم کا اخلاق شعور جو رینان کے لیے کسی 


٭ر۔ رینان کے خیالات عزیز احمد صاحب کی کتاب ”اقبال نی تشکیلٴ' 


کتاب ے استفادہ کیا گیا ے ۔ 


م۰ً‌َُ( اقبال ریوٹو 


قوم کی خلیق کے لیے نا گزیر ے ایک ایسی عظم قربانی کا طالب ے جس کے 
لیے ہندوستان میں کوئی جاعت قیار نہیں ۔!! 

اس لے رینان کا قومی تصور ہندوستان کی ہر جاعت ہر الگ الگ تو عائد 
ہو سکتا تھا لیکن بحیثیت مجموعی بندوستان کے مام باشندوں پر عائد نہیں 
ہو سکتا تھا ۔ اس لیے ہندو ایک الگ قوم تھے اور مسسلإن ایک الگ قوم ۔ ہر قوم 
کا یں حق کہ وہ انی سیاسی ء معاشی اور تمدنی زندگی کی خود تشکیل کرے 
حق خود ارادیت کہلاتا ے ۔ جب ید مسثل طے ہو گیا کہ پندو الگ قوم ہیں 
اور مسلإن ایک الگ قوم ء تو یہ بھی طے ہو گیا کہ مسلانوں کو جداکاثہ 
حق_ خود ارادیت حاصل ے اور ہندوؤں کو جدا گان ۔ 

قائداعظم ۓ آل انڈیا ەسلم لیگ کے سالانہ اجلاس منعقدہ دہلی مم اپریل 
+موم کے موقع ہر اپنے خطبہٴ صدارت میں ہندوستان کی تحریک آزادی کا 
پس منظر بیان فرمایا تھا ۔ اس موقع پر اس خطبہٴ صدارت ے ایک اقتباس 
پیش کرنا مناسب معلوم ہوتا ے ۔ ید اقتباس اگرچە کسی قدر طویل ے لیکن 
اس ہے بہت سی باتوں کی وضاحت ہوق ے ۔ 

''ہلی بار ایکٹ رر اور دوسری بار ایکٹ مہہ؛, کی رو سے گورنر 
جنرل کی نام نباد کو نسل میں بہت کم منمائندیق دی کئی ۔ ممائندگ دینے کی 
ابتدا چھوئٹ پیاۓ پر اس طرح کی گی کہ منتخب نمائندے امہیریل کونسل ؛ 
مقای کونسلوں ء میونسپلٹیوں اور ڈسٹرکٹ بورڈوں میں بھیجے گۓ ۔ اس ایکٹ 
کے نفاذ میں بلا مبالغە مسلانوں کے لیے منتخب ہونا نامکن تھا۔ اس کے بعد 
.وم میں سٹو مارلے اصلاحات نافذ ہوۓ لگیں اور اور نمائندگ کا دائرہ 
وسیع تر کیا جاے لکا تو مسلائوں ے (جنھیں مہ۱ سے ے.۹م تک کاف 
تجربات ہو چکے تھے) جدا گانہ انتخاب کا مطالیں کیا ۔ مسٹرکھوکھلے نے جو بڑے 
پندو اور دادا بھائی نورو جی کے شاگرد تھے چند اصول وضع کے ۔ ایک یں تھا 
کہ پندو اور مسلإن باہم حقوق کا تصفیہ کر لیں ۔ مسٹر گھوکھلے تۓ فراخدلانہ 
تدییر سے مسلانوں کے مفاد کی حایت شروع کی ۔ وہ بڑے صاحب فہم و فراست 
آدمی تھے ۔ آنھوں ۓ ے. و ؛ میں کہا تھا : 

ایک بڑی ہندو اکثریت کے مقابلے میں مسلإان قدرتی طور پر خائف ہیں کہ 
ہم انگریزوں کی غلامی سے نات کے بعد ہندوؤں کے محکوم بن جائیں گے (اور یہ 
خوف ایسا نہیں ہے ہدف تضحیک بنایا جاۓ) ۔ اگر تعداد اور دوسرے اعتبارات 


١رہ‏ ابضاء ص ج۔ 


اقبال اور تحریکِ پا کستان ه۱( 


سے ہندو بھی اسی حالت میں ہوے ت وکیا وہ بھی اس قسم کے شکوک لہ رکھے ؟ 
یقیناً ہمیں بھی اس قسم کے خوف دامنگیر ہوۓ اور ایسی ہی پالیسی اختیار کرۓے 
سی توشلات مار کر روس 


دا بھائی نورو جی ایس جلیل القدر آدمیون. ے بارے دلو می 
منصفالہ اور مناسب سمجھوۓ کی امید پیدا کر دی تھی لیکن یہ یاد رے کہ 
اس زماے میں آثار سے معلوم ہوتا ے کہ پندو پندو راج کے خواب دیکھ رے 
ہیں ۔ میں ایک بڑے پندو لیڈر مسٹر بیہن چندر پال کی تحریر کا اقتباس پیش 
کرٹا ہوں جس ہے معلوم ہوگا کہ ۱۹۱۴ میں ہی پندوؤں کے ایک بڑے گروہ 
ے بندو راج کو اپنا مطمح نظر بنا لیا تھا ۔ مسٹر بیپن چندر پال نے ۱۹۱۳ 
میں یں خیالات ظاہر کے تھے : 


ہارے [ہندوؤں اور مسلإنوں] کے درمیان جو اختلافات ہیں وہ سیاسی اور 
اقتصادی سسابقتوں کے باعث نہیں بلکہ ان کی بنا ثقافؾّی اختلاف ے ۔ اسلامی عہد 
حکومت میں ہندوؤں اور مسلانوں کے لیے ایک مشترک حکوست تھی لیکن اس 
حکومت نے ہندوؤں یی ثقافتی یک جہتی کو تباہ نہیں کیا ۔ ہم نے اپنے سلان 
ہمسایوں سے بہت سیکھا اور انھیں کچھ سکھایا بھی ء ء لیکن غیالات اور ادارات کے 
اس مبادلے ۓ ہہاری مخغصوص ثقافت کے وصف غصوصی کو تباہ نہیں کیا اور چی 
صفت اور ثقافت اس چیز کی روح و رواں ہیں جے آج ہم نیشنلزم کے ام سے موسوم 
کرتے ہیں ۔ یں یشنلزم حض سیاسی خیال یا نصب العین نہیں بلکہ ہاری اجتاعی 
زندگی اور سرگرسی کے ہر شعبے میں جاری و ساری ے ۔ قوم کے متعلق ہارے جو 
خیالات ہیں در حقیقت ان میں سیاست کو بہت کم دخل ے ۔ یورپ کے نام نہاد 
سیاسی ادارات مدد دینے +٤‏ جاۓے ہاری حقیغی قومی زندیق کے نشو و ارتقا می 
رکاوٹ ڈالتے ہیں ۔ عام حالات میں سیاسی حکوسی اس زندگی کے بیرونی حعے پر بھی 
اثر انداز نہیں ہو سکی ۔ ہندو۔تان کی قوعی تحریک (جو لازىاً ایک ہندو تحریک ے) 
کی غرض و غایت یہ ے : (م) نصبالعین کی حیثیت سے بندو قومیت کی حایت ء 
(م) فیڈرل بین‌الاقوامیت کی حایت ؛ (م) عالمگیر فیڈریڈن کی حایت ۔“ 


''چندرپال کس چیز ی حایت کر رہا ے ؟۔-پندو قومیت کی ۔ لیکن باوجود 
اس کے دادا بھائی نورو جی سے اخذ کی ہوئی امید کا چشمہ ہمیڈہ میرے دل میں 
جاری رہا ۔ میں اپنی امید کو خیر باد کچنے کے لیے تیار نہیں تھا بلک اس کو 
قوی تر کرنا چاہتا تھا ۔ کانگرس کے اجلاس کراچی ۹۱۳م کے بعد میں ے 
دگنی طاقت ے جدو جہد شروع کر دی ۔ اس کے بعد کیا ہوا ؟ جن لوکوں کو 
یہ واقعہ یاد ے وہ جانتے ہیں کہ اس کا مقصود اس غلط فہمی کا ازالہ تھا جو 





+۹٦‏ اقبال ریویو 


ہر طرف بھیلی ہوئی تھی ۔ سسل|نوں اور ہندوؤں میں بہت سے لوگ ایسے تھے 
ہو اس طریق_ کار ہر یقین رکھت تھے ۔ ان لوگوں ے بہت کوشش ک ۔ اس گروہ 
میں سہا پابی میں تھا ۔ میں ے اس اس ک کوشش کی کہ کانگرس اور مسلم لیگ 
کے اجلاس ایک ہی شہر میں ہوں ۔ یہ کوٹش کامیاب ہوگئی ۔ یہ ۱۹۱۵ کا 
واقعه ے ۔ میں مسلم لیگ اور کانگرس کو بڑی کوششوں کے بعد یمبئی میں 
یک جا کر سکا ۔۔ ۔ ۔ آئندہ سال یعنی ہپ رو و میں کانگرس اور لیگ کا اجلاس لکھنؤ 
میں ہوا ء اور یہاں ہم ۓے ہندو مسلم معاہدہ پر دستخط ثبت کر دے؛ لیکن 
معاہدہ کو برطانوی پارلیمنٹ ۓے ختلف طریقوں ے مسخ کر دیا ۔ اس کے بعد 
مانٹیگو چمیفورڈ اصلاحات کا دور آیا - 

۶ہ وووسے و :میں تطلع سیاست ہر کاندھی جی نمودار ہوۓ اور ٭+م سی 
.وم کو 'پنگ انڈیا؛ میں ایک اعلان کیا ۔ یاد رے کہ اسی مبارک سہینے 
میں سات سال پہلے بیین چندر ہال ۓ ہذکورہ بالا اعلان کیا تھا ۔ اب دیکھے 
کاندھی جی کیا فرەاۓ ہیں : 'میرے نزدیک سیاست نہیں مذہب اہم ے ؛ سیاست 
منذہب کی قاع ے >“ 

”یں بات آپ کو معلوم ہو کہ اس اعلان کے بعد کاندھی جی ے کیا کیا ۔ 
کاندھی جی آۓ مزید کہا : 'سیاست ۓ میرے کسی فیصلے پر بھی غالب اثر نہیں 
ڈالا ۔ اگر میں سیاست میں حصہ لیتا ہوں تو اس وج ے کہ سیاسیات نے سانپ 
کی کنڈلی کی طرح ہمیں ہر چہار اطراف سے گھیر رکھا ے ۔ اس حصار سے کوئی 
شخص کوشش کے باوجود نکل نہیں سکتا ۔ اس سالپ سے نیٹنے کے لیے میں اپنے 
دوستوں کے ساتھ یہ تجربءکر وہا ہو ں کہ سیاسیات میں مذہ ب کو داخ ل کر دیا جاۓ ۔ٴ 

'تفصیلات ے آپ کو معلوم ہوکا کہ گاندھی جی نے یں حرکت انتقاماً 
ی۔ و میں عقام ناگپور کانگرس پر قابض ہوے کے بعد انھوں نے ٠۲‏ اکتوبر 
۱+ ر کو 'ینگ انڈیا؟؛ میں لکھا : میں خود کو سناتنی ہندو کہتا ہوں ؛ اول 
اس وج ہے کہ میں ویدوں ء اپنشدوں ؛ پرانوں اور ہندوؤں کی تمام دھارسک 
پستکوں ء اوتاروں اور آواگون کو مانتا ہوں ۔ دوسرے اس سبب ے کہ میں 
ورن آشرم (جات پات ک تقسم) کو ویدک صورت میں انتا ہوں ۔ تیسرے ایے 
کہ میں دھرم ک رو سے گئو رکھشا کا قائل ہوں اور چوتھے اس بنا پر کہ میں 
مور پوجا کا کھنڈن نہیں کرتا ہوں ۔“ 

گاندھی جی کے ان صاف و صرج اعلانات کے باوجود قوم پرست ہندو کچھ 
مضطرب ہوگئۓے ۔ انھیں یں معلوم نہ تھا کہ گاندھی ایک دور اندیش اور عتاط 
آدمی ے ۔ ان لوگوں کے اطمینان اور شکوک کے ازالے کے لیے کاندھی جی نے 


اقبال اور تحریکر پاکستان ظۓً۱۲۲( 


: میں کہا‎  9“ٔ“‌٣ 


لوگ سرگوشیاں کر رے ہیں کہ ہر وقت مسلإان دوستود کے ساتھ رہنے کے 
باعث میں پندو ذہنیت کو سمجھنے سے عاری ہوگیا ہوں ۔ میں خود ہندو ذہنیت 
رکھتا ہوں لیکن ہندوؤں کی ذہتنیت سمجھنے کے لیے ہندوؤں میں نہیں رہتا ہوں ۔ یہ 
سچ ے ؛ لیکن میری ذہنیت کا تاروہود خود ہندو ے ء میرا بندو پن بہت حقبر 
قسم کا ہوگا اگر وہ انتہائی خالف اثرات کے ساے میں پھل پھول ئە سکے ۔؟ 


نم کے بعد ہندو مسلم مفاہمت کے لیے بہت کوشش کی گئی ۔ ہر بار 
ہم عرضی گذاروں اور درغواست پش کرئۓ والوں کی حیثیت ے کاندھی جی اور 
کانگرس کے دروازے ہر جاے تھے اور اہی مرتب کردہ تجاویز پیش کرے تھے ۔ 
لیکن کسی نہ کسی عذر یا سہب ہے ہر بار نی میں ہی جواب پاے تھے ۔ کانگرس 
ے کبھی جوابی تجاویز پیش نہیں کیں ۔ آپ کو یاد ہوا کہ ہم نے ےء ۱۹ کے اواخر 
میں بعقام دہل یکچھ تجاویز تب کی تھیں ۔ اس غرض ے دو کمیٹیاں مقرری گئیں 
(ہسلم لیگ اور کانگرس کی طرف ے) کہ ایک مشت رکہ سیاسی مطالبہ پیش کریں ۔ 
میں آپ کو بتناتا ہوں کہ یں گاندھی جی ہی تھے جٹھوں ۓ اس تبویز کو 
ملیا میٹکر دیا۔ ہم اپنی تجاویز واپس لینے کہ لیے جبور ہوگئے ۔ اس کے بعد نہرو 
رہورٹ آئی ۔ اس کی تار آپ کو معلوم ے ۔ مولنا چد علی آزاد خیال آدمی 
تھے۔ انھوں ۓ اس رپورٹ کے متعلق جو کچھ کہا وہ میں آپ کو سناتا ہوں : 


برٹش ایسٹ انڈیاکمہنی کے عہد می ںکوئیسرکاری اعلا ن کرتے ہے ہہ ےگل یکوچوں 
میں منادی کرےۓ والے ہندوستان پر دوسری حکومت کا اظہار ان الفاظ میں کیاکررے 
تھے : 'خلق خدا کی ء ملک ملکد کا ء حکم کمپنی بہادر کا؟ لیکن گالدھی جی ک 
جوزہ نہرو رپورٹ کے ماتحت منادی کرئنے والے ان الفاظ میں ہندوستان ی دوہری 
غلامی کا اعلان کیا کریں گے : 'خلق خداکی ء ملک برطائیہ کا ء حکم سہا سبھا کا ۔٤‏ 


- می عقام بی ایک حاسہٴ عامء مس موالنا ید لی نے کا‎ ۱۹۳ ٠ 


کاندھی جی فرقہ پرست پندو سہاسبھا کے زیر اہتام کام کر رے ہیں ۔ وہ 
پندوازم کے اقتدار اورمسلانوں کو محکوم بناۓ کے لیے لڑ رے ۔ ہیں انھوں نے سول 
افرمانی کی تحریک شروع کرنے سے ہہلے مسلانوں سے مشورہ نہی کیا ۔ وہ فاتانہ 
مسلانوں کو روندے ہوۓ بڑھ جانا چاہتے ہیں ۔ ہم نۓے کسی حلفیہ معاہدے کی 
غلاف ورزی نہیں کی ء ہم ہندوستان کے غدار نہیں ہیں ۔گذشتہ دس سال میں ہندو اکثریت 
ے مسلانوں کو ستایا ے اور ان پر مظالم ڈھاۓ ہیں ء لیکن گاندھی جی نے کبھی 
حالا تکو ہہتر بناۓ کی کوشش اور ہندو دہشت پسندوں کی مذمت نہیں کی ۔ انھوں 


0)۸( اقبال ریوبو 


ۓ شدھی اور سنگھٹن کی تحریکوں کو بھی برا نہیں کہا ء انھوں نے مدراس کے 

پندو مسلم معاہدے کو توڑ دیا۔ اب ہارے لیے اس حکم قرآنی کی تعمیل کے سوا 

چارہ نہیں : 'اگر تمھیں کسی جاعت کی طرف ہے دغا بازی اور عہد شکنی کا اندیشہ 
تو معاہدہ کو اس کے متہ پر دے مارو ؟ اللہ دغا بازوں اور بد عہدوں کے قعل 
پسند نہیں کرقا؟ ۱٢٢١١‏ 


پاکستان ع مذکورہ بالا سیاسی حالات کی روشنی میں یں حقیقت ے نقاب ہوجاتیق 
ے کہ بندو صرف ہندوازم کا اقتدار چاہتے تھے ۔ ان کے نزدیک بندوستان کا 
مسئلہ ہندوؤں کا قومی اور ثقافتی مسشاہ تھا ۔ وہ مسلانوں کو اپنا غلام بنا کر ان 
سے ابی غلامی کا انتقام لینے کے غخواب دیکھ رے تھے ۔ وہ ہندوستان کے سسلانوں 
کا بھی وہی حش ر کرنا چاہتے تھے جو آریوں کے ہندوستان آنے کے بعد یہاں کی قدیم 
قوسوں مثا دراوڑوں وغبرہ کا ہوا ۔ اس لیے وہ مسلانوں سے کسی قسم کا سمجھوتہ 
کرتنےۓ کو تیار نہ تھے ۔ ان کی بد ئیٹی اور اس سلسلے میں خود اعتادی اس حد 
تک ویج گئی تھی کہ وہ سرے سے کسی معاہدہ کی ضرورت ہی نہیں سمجھتے 
تھے ۔ ان حالات اور مسلإانوں کے قوسی اور مذہی نظریات کے پیش نظر اقبال نے 
وم دسمبر .ے۹؛ کو مسلم لیگ کے سالائ اجلاس منعقدہ الہآباد میں مسلم 
ہندوستان کے مسائل کا حل پیش کیا ۔ اقبال کے نزدیک ہندوستان کا مسئلەہ 
بین‌الاقوامی مسثلہ تھا ۔ اس برصغبر میں کم از کم دو بڑی قومیں آباد ہیں جن 
کے مفاد علیحدہ علیحدہ ہیں ء جن کی ثقافت جدا ے ء جن کی سل ء مذہب ء 
زبان اور دیگر خصائص ایک دوسرے ہے ختلف اور متضاد ہہیں۔--غرض خواہ اسٹالن 
کے تصور قوم کو پیش نظر رکھا جاۓ خواہ رینان کے ء ہندو مسلان کسی بھی 
صورت میں ایک قوم نہیں کہے جا سکتے ء اور ان کے اندر وہ یگانگت پیدا ہو ہی 
نہیں سکتی جو ایک نسل ء ایک زبان اور ایک مذہب رکھنے والے افراد می 
موجود ہوق ے ان ام وجوہ کی بنا پر اقبال ۓ ال۔آباد کے خطبب*ٴ صدارت میں 
پیش گوئی کی : * جھے تو ایسا نظر آتا ے کہ اور نہیں تو شال مغری ہندوستان 
کے مسلانوں کو آخر ایک منظم اسلامی ریاست قاثم کرنا پڑے گی ٢۳٣_‏ 

ہندوستان کے مسلإان حالات اور ضروریات سے حجبور تھے کہ بندوؤں ہے الگ 
ایک ریاست قائم کریں ء جہاں ان کی اکثریت ہو اور جہاں نہ صرف اسلام کا 


پر جمیل الذین احمد (ستب) گرم ۰ج1۸۶ ہ17۷ ۱۷۸ <٭:ا::55 
ز[6جوزال ,4ء شیخ محمد اشرف ء لاہوں ہووں ء جلد اول ؛ ص ۲۵ن ۔ ۹ء۵ ۔ 

٭۔ بعد میں قائد اعظم کے نام غطوط میں انھوں نے مشرق بنکال وغیرہ 
کے مسلإان اکثریت کے علاقوں کو بھی اس میں شامل کر لیا ۔ 


اقبال اور تحریکِ پاکستان ۱۱۹"( 


اغلاق نظام بلکە اسلام کا معاشی نظام بھی آزاد ہو۔ اسلام کو محیثیت ایک مدنی 
قوت کے ہندوستان میں زندہ رکھنے کے لیے پاکستان کا قیام نا گزیر تھا ۔ اسی 
خطبہ* صدارت میں اقہال نے ذرا وافح الفاظ میں کہا: '' میری خواہش ے کە 
پنجاب ء صویبٴ سرحد ء سندھ اور بلوچستان کو ایک ریاست میں ملا دیا جاۓ ۔ “4 
مسلم اکثریت کے صوبوں کو ایک ریاست میں ضم کر دینے ہے اقبال کا 
مقصد ان صوبوں کی ایک قفیڈریشن یا وفاق قائم کرنا نہیں تھا بلکہ وہ ان صوبوں 
کو ایک ''یونٹ““ میں ضم کر دینا چاہتے تھے ۔ اسی لیے اس وسیع رقے کی انتظاءی 
دشواری کے پیش نظر ان کی تجویز تھی کہ قسمتِ انہبالہ یا ایے دوسرے اضلاع 
جہاں غیر مسلم اکثریت میں ہیں اس ریاست سے غارج کر دے جائیں ۔ اس طرح 
دو مقصد پورے ہوں گے _ ایک تو وسع تکم ہو جاۓ کے سبب انتظام میں سہولت 
ہوک اور دوسرے یہ کہ اس ریاست میں سسلانوں کی تعداد زیادہ ہو جاۓ کی ے 
نظریانی طور پر ہندوستان میں ایک آزاد اسلامی ریاست کے قیام کو اکزیر 
سمجھ لینے کے بعد بڑا سوال اس کے حصول کے لیے جد و جہد کا تھا۔ جد و جہد 
میں کامیا,ی بغیر صحیح ربن| کے نا مکن تھی ۔ مسل|نوں کا زوال جہاں اور بہت سی 
بدنصیبیاں اپنے ساتھ لایا وہاں صحیح رہن| کا فقدان بھی ایک بدنصیبی تھی ۔ مسلإان 
لیڈر عموماً جس قدر غرض کے بندے اور آسانی سے دوسرے ہاتھوں میں فروخت ہو 
جاۓ والے ہوتے ہیں؛ اس کی مثال شاید اورکسی قوم کے لیڈروں میں نہ ملے ۔ خراب 
لیڈر ایک اچھی تحریک کو بھی خراب کر دیتا ے ؛ اس لیے اقبال کی نکاہیں ایک 
ایسے مرد یاہد کی متلاشی تھیں جو خوددار ہو ء مخلص ہو ء دور اندیش ہو اور 
جو ایک راستے کو جب خوب سوج سمجھ کر اغتیارکرلے تو اپنی جگہ اٹل ہو 
جاۓ؛ کوئی طافت اسے گمراہ نہ کر سکے ؛ کوئی کشش اسے اپنے مقصد سے غافل 
نہ کر سکے ۔ ایک ایسا رہن محض اتفاق یا امداد غیبی تھی جو ہندو۔تان کے 
مسلانوں کو قائد اعظم مچد علی جناح کی ذات میں مل گیا۔ اقبال ۓ شاید سب ے 
پہلے محسوس کیا کہ تحربیک پا کستان کی وہبنائی کرۓ یىی اپلیت جناح کے علاوم 
مسلم ہندوستان کے کسی اور لیڈر میں نہیں ے۔ چنانچہ آنھوں ۓ خطوط کے ذریمے 
قائد اعظم کو اپنے خیالات ہے آگاہ کیا اور انھیں ہم خیال بنائۓ کی کوشش کی ۔ 
قائد اعظم نے اقبال کے خطوط کے دییاجے میں لکھا ے : ” ان کے [یعنی 
اقبال کے] خیالات حقیقی طور ہر میرے اپنے غیالات سے ہم آپنی رکھتے تھے اور 
بالاغر میں بھی بڑی احتیاط ء تبزے اور ہندوستان کے دستوری مسائل کے مطالعے 
کے بعد اسی نتیجے پر پہونھا۔ یہ نتیجں مسلم ہندوستان کے اس اجتاعی ارادے میں 
وقت پر ظاہر ہوا جو آل انڈیا مسلم لیگ کے لاہور رزولیوشن یا جیسا کہ وہ عام 


ً۲ اقبال ریویو 


طور ہر مشہور ے پاکستان رزولیون میں موجود ے اور جو ىء مارچ ۰م۱۹ 
کو پاس کیا گیا ۔ ۶“ 

یہ رزولیؤشن بڑی حد تک اقبال کی اس تجویز پر مبنی تھا جو انھوں نے مسلم 
لیگ کے سالانہ اجلاس ۱۹۳۰ میں پیش کی تھی مگر مسلم لیگ نے اس وقت اس 
کو منظور نہیں کیا تھا ۔ فرق صرف اقنا ے کہ .موم کے رزولیوشن میں 
مسلم لیگ نے بنگال اور آسام میں مسلانوں کے لیے ایک اور آزاد اسلامی ملکت 
ی تشکیل پر زور دیا ۔ اس کی گنجائش ء جیسا کہ اوہر اشارہ کیا گیا سے ؛ اقبال 
کے خطبہٴ صدارت میں بھی موجود تھی ۔ 

مسلم لیگ کا رزولیوئڈن ایک حد تک علاقوں اور سرحدوںن کے رد و بدل 
کا قائل تھا اور اقبال ۓ بھی اس یق وضاحت کر دی تھی ۔ دفاع کی حد تک اقبال 
ہندوستان اور پا کستان کے مشت رکہ دفاع کے لیے قیار تھے لیکن پاکستان بنتے 
بنتے ملک کے حالات ایسی افسوسنا ک صورت اختیار کر گئے کہ پندوستان ہے 
کسی قسم کے اشتراک کا سوال باق نہیں رہا ۔ 

معاشی سثله اور پاکستان : سرمایہ دارانہ نظام, معیشت کی وجہ سے آج 
السان دو طبقوں میں بٹا ہوا ے ۔ ایک طبق سرمایہدارون کا ے جو تمام وسائل 
دولت پر قابض ے اور دوسرا طبقہ مزدوروں کا ے جو وسعتر دولت آفریں رکھنے 
کے باوجود نان جویں کے لیے سرمایہ دار کا دست نگر اور محتاج ے - مزدور اپنے 
کاڑعے پسینے ے دولت پیدا کرتا ے لیکن سرمایہ دار دولت کا مالک و متار بن 
بیٹھتا ے ۔ مزدور اور سرمایہ دار میں طبقاق کثمکش عرصے ے جاری ے ۔ ایک 
طرف مزدور سرہای۔ دار کے پنجوں ہے کاوخلاصی حاصل کرنا چاہتا ے تو دوسری 
طرف سرمایہ دار کی گرفت اور مضبوط ہو جاق ے ء لیکن اب آثار مایا ہو چلے 
ہیں کہ زیادہ عرصے تک سرمایہ دار مزدور کا خون نہیں چوس سکے گا۔ تحریک 
پا کستان اگر ابتدا ہی میں اس کشمکش کے خائمے کا یقین نہ دلاتی تو ہندوستانی 
مسلانوں کے غریب طبتے میں اس کے گہرے مذبی جذے کے باوجود زیادہ 
مقبولیت حاصل نہیں کر گچوتھی ۔ 

اقبال ۓ قائد اعظم کے نام خطوط میں ہار بار اس بات پر زور دیا کہ عض 
قوسی یا فرقہ وارانہ بنیاد پر ہندوستان کے شال مغر ی علاقے میں مسلانوں کا کوئی 
مستقبل نہیں جب تک معاشی انقلاب کے لیے راستہ صاف نہ کیا جاۓ ۔ اس سلملے 
میں رم می ےم ا خط یت اہم ے۔ لکھتے ہیں ؛: ۶ لیگ کو بالآخر تصفیہ 
کرنا پڑے کا کہ وہ مسلانوں کے اعلول طبقوں کی 'مائندہ رے کی یا ٭سلم عوام 
کی جنھوں ۓ اب تک بجا طور پر اس میں دلچسبی نہیں لی ہے ۔ میرا ذاق غیال 


اقبال اور تحریکر پا کستان ٤‏ 


ے کہ کوئی تنظیم جو اوسط مسلان کی حالت کی ہہتری کی اید نہ دلاۓ ہارے 
عوام کو اپنی طرف متوجہ نہیں کر سکے کی ۔“؛ 

اب سوال یں ے کہ وہ کیا ذریعب تھا جس ہے اوسط سسلان کو اس کی 
بہتری کی امید دلائی جا سکتی تھی ۔ را الوقت سرمایہ دارانہ نظام سے کسی قسم 
کی بہخری کی توقع کی ہی نہیں جا سکتی ۔ سرمایہ داری وہ زہریلا مادہ ے جس ہے 
سوسائٹی کے "مام ناسور پیدا ہوۓ ہیں ۔ اس موقع پر !”بال جبریل“ کی تین نظمیں 
جو یکے بعد دیگرے پیش ہوئی ہیں دلچسپی سے خالی نہیں۔ ان ے اقبال کے غیالات 
کی وضاحت مبخو ں ہو جاق ے ۔ ان نظموں میں ایک ڈرامائی اثر پیدا ہو گیا ے ؛ 
اور تینوں بظاہر الگ الگ ہوتے کے باوجود ایک ہی سلسلے کی کڑیاں معلوم ہوق 
ہیں۔ پہلی نظم '' لیٹن (خدا کے حضور میں) ““ ے۔ اس نظم میں لیئن کی زبانی 
اقبال ۓ اپنے خیالات کا اظہار کیا ے ۔ لین سرمایہ داری کا سب سے بڑا غالف 
اور خدا اور مذہب کا ہہت بڑا منکر خدا کو انی آنکھوں سے دیکھتا ے تو امان 
لاۓ پر جبور ہو جاتا ے ء لیکن ایک بڑا ہی چبھتا ہوا سوال کرتا ہے : 
وەکون ساآدم ‏ ےکہتو جس کا ےمعہبود؟ وہ آدم خای کہ جو ے زیر س|وات ؟ 
مشرق کے خداوند سفیدان فرنگی! مغرب کے خداوند درغشندہ فلزات ! 
اور پھر دنیا کی نفسا نفسی کا حال بیان کر کے آغخر میں عرض کرتا ے : 
توقادرو عادلے مگر تیرے جہاں میں ہیں تاخ بہت بندۂ مزدور کے اوتات 
کب ڈوے کا سرمایں پرستی کا سفقینئس؟ دنیا ے تری منتظر روز. مکاقات ! 

دوسری نظم ''فرشتوں کا گیت۶“ٴ ے ۔ فرشتےگویا لینن کی تائید میں یں گیت 
گاے ہیں ۔ ”'فرشتوں کا گیت؟' اسی مہاجنی نظام کی تصویر کھینچتا ے جس میں 
انسانیت مسخ ہوکر رہگئی ے ؛ عقل ے زمام ہوگئی ے ؛ عشق اور وجدان ارتقاۓ 
انسانی میں اپنا صحیح مقام ابھی تک حاصل نریں کر سکے ہیں ہ ابھی تک تخلیق 
کا نقشد نامکمل ے ) ابھی تک انسان انسان کا شکا زکھیلنے میں مصروف ؛ مذہب 
و سلطنت دونوں غلق خدا کی گھات میں ہیں ؛ رند و فقی اور میرو پیر سب انسان 
کا غون چوسے پر تلے ہیں ء ابھی تک دنیا میں انسانی مساوات کا فقدان ے ہے 

تمرے امیر مال مست ؛ ترے قفقبر حال مست 
بنده ے کوچہ گرد ابھی ء خواجہ بلند بام ابھی 

علم و دانش ء مذہب و سیاست سب سربایہ دار کی ہوس کا شکار ہو گے ہیں ۔ 

اقبال ے اپنی جوزہ اسلامی مملکت میں اسلامی معاشی نظام کے نفاذ کا مشورہ 
دیا تا کہ وہ ممام مسائل حل ہو جائیں جو آج دنیا کو در پیش ہیں اور ابتدا ہی 
میں ان برائیوں کا خاتمہ ہو جاۓ جن ہے طبقاقی کشمکش وجود میں آیق ے ۔ 


۴۲ اقبال ریودو ۱ 
چنائچہ اٹھوں ۓ قائد اعظم کو اسی خط میں جس کا اوہر ذکر کیا گیا لکھا : 


نئے دستور کے تحت اعلول خدمات اعلول طبقے کے لوگوں کے قرزندوں کے 
لیے مخغصوص ہو جای ہیں ء کم تر خدمات وزرا کے دوستوں اور عزیزوں کو می 
ہیں ۔ دوسرے امور میں بھی ہارے سیاسی اداروں ۓ عام طور پر مسلانوں کی 
حالت سدھارۓ کا خیال تک بھی نہیں کیا ۔ روٹی کا مسثلہ دن بدن سخت ہوتا جا رہا 
ہے۔ مسلان اب یہ حسوس کر رہا ے کہ گذشتہ دو سو برس ے وہ پست ے 
پست گر ہوتا جا رہا ے ۔ وہ تمام طور پر یں سمجھتا ے کہ اس کی غربت کا باعث 
پندو ساہوکاری یا سرمایہ داری ے ۔ یہ اب تک اس ہر اچھی طرح روشن نہیں ہوا 
کہ ببرونی حکومت بھی اس ثکبت میں براہر ی ذمہ دار ے؛ لیکن یہ احساس بیدا 
ہو کر رے کا۔ جواہر لال کی ملحدان اشترا کیت مسانوں میں چندان مقبول نہ 
ہوگی ۔ اس لے سوال یہ ے کہ مسلانوق کی غربت و افلاس کے مسئل ےکو کیوٹکر 
حل کیا جاۓ۔ لیگ کے پورے مستقبل کا داروسدار اس مسئلے کے متعلق لیگ 
کے لائسبٴ عمل پر ے۔ اگر لیگ اس قسم کی توقعات نہ بندھا سکی تو جھے یقین 
ے کہ مسلم عوام پہلے کی طرح اس سے ے رخ رہیں کے ۔ خوش قسمتی ہے اس 
مسثلے کا حل قانون اسلام کے نفاذ اور جدید تصورات کی روشنی میں اس قانون کی 
مزید نو و نما میں موجود ے قانون اسلام کے دیریٹت۔ اور محتاط مطالعہ کے بعد میں 
اس نتیجے پر پہوٹچا ہوں کہ اکر یہ اصول قانون اچھی طرح سمجھا جاۓ اور دیائت 
داری سے افذ کیا جاۓ تو ہر شخص کو کم از کم اس کی زوزی کا حق آساق نے 
پھونچ سکے گا۔ لیکن شریعتِ اسلامی کا نفاذ یا اس کا نو و نما اس ملک میں اسی 
صورت میں ممکن ہے کہ آزاد مسلم زیاست یا ریاستیں قائم کی جائیں ۔ کئی سال سے 
میرا سچا عقیدہ بی ہے اور اب میں اس کو مسلانوں کے لیے روٹی سہیا کزئنے کا 
واحد ذریعہ سمجھتا ہوں اور ہندوستان میں امن کے حصول کا بھی اس کے سوا کوئی 
اور ذریعد نہیں ۔ اگر یہ صورت [ہندوستان کی تقسم] ہندوستان میں امکن رہی تو 
پھر خائہ جنگی کے سوا کوئی اور مفر نہیں اور سچ پوچھے تو بندو مسلم فساد کی 
صورت میں غائم جن کچھ عرصے ہے جاری ے ۔ 

اقبال کے نزدیک سب سے بڑا اور اہم مسئلہ ہندوستان کے مسلانوں کے افلاس 
کا تھا ۔ اس مسئلے کا حل یہ تھا کہ قانون اسلام پر عمل کیا جاۓ۔ قانون اسلام 
پر عمل کرنۓ کے لیے ایک آزاد اسلامی مملکت کی ضرورت ہوئی ؛ یعنی بتیادی چیز 
مسلانوں کے مسائل تھے اور ان کے حل کا ذریعہ تحریک پا کستان ہڈا تحریک 
پا کستان میں کامیا بی یا ناکامی پر مسل|انوں کی زندگی اور موت کا دارومدار تھا ۔ 


اسی خط میں مزید لکھا ء 


اسلام کے لیے کسی قابل قبول صورت میں اشترای جمہوریت کو اغتیار 
کر لیٹا اور اسے اسلامی قانون اصول ے ہم آہنگ بنانا کوئی نیا انقلاب نہیں 


7 


اقبال اور تحریکِ پاکستان ض۲۳ 


کی الام ىی پا کیزق کو پھر ہۓ عامل کرت ےت ےج لق جشا ا 
ے اس سے پہلے کہا ے مسلم ہندوستان کے ان مسائل کے حل کے لیے ضروری 
ے کہ ملک کی از سر نو تقسم کی جائۓ اور ایک یا زیادہ مسلم ریاستیں ایسی 
قائم کی جائیں جن میں اسلامی اشتراک کار فرما ہو ۔ کیا آپ کے خیال میں اس 
کا وقت نہیں آ گیا ے ؟۶۶ 


حکوست اللہیہ یعنی اسلامی اشترای جمہوربت ۔ قرآنِ بجید ی تعلم یہ ے 
کہ حصول معاش کا حق سب کے لیے برابر ے ۔ اقبال کے کلام میں بار بار 
''قل‌العفو“ کی طرف اشارہ ملتا ے اور پہی اسلامی اشترا کیت کا سنگر بتنیاد 
سے۔ ''ضرب' کلم“ ی نظم ”'اٹمٹر ا کیت)٢'‏ میں بھی روس کی رب انار“ ے 
اقبال کو أمید ہوٹی کہ شاید جو حقیقت ”قلالعفوۂ میں پوشیدہ ے وہ اس 
دور میں ممودار ہو جاۓح ہے 

قوموں کی روش سے مجھے ہوتا ے یں معلوم 
ے سود نہیں روس کی یہ گرمی“* رفتار 
اندیشب ہوا شوخی* افکار پہ مجور 
فرسودہ طریقوں ‏ ہے زہالب ہوا بیزار 
انساں کی ہوس نے جٹھیں رکھا تھا چھپا کر 
کھلتے نظر آے ہیں بتدریج وہ اسرار 
قرآن میں ہو غوطہ زن اے مد مسلاں 
الله کرے تجھ کو عطا جدتِ کردار 
جو حرفر قلالعفو میں پوشیدہ ے اب تک 
اس دور میں شاید وہ حقیقت ہو ممودار 

”'قل‌العفو*' سے اس آیںٴ قرآنی کی طرف اشارہ ے : ۶ 'اے نبی !یہ لوک آپ 
سے دریافت کرے ہیں کہ فی سبیل اللہ کتنا کچھ خرچ کیا جا سکتا ے ۔ جواب 
دیجے کہ تمھاری اشد ضرورت سے زائد جو کچھ بھی ے “ (م: ۹م) ۔اس 
آیت ے سسرہایہ داری اور ختلف اشیا کی ذغیرہ اندوزی صراً ناجائز ثابت ہوق 
ے اور اس طرح اسلام ۓ مزدور اورغریب طبقہ پر ظلم کی کوئیگنجائش نہیں رکھی ۔ 

تعلیاتِ قرآنی کی رو سے سرمایہ داری اور مزدور کشی کی بیخ کنی 
غصوصاً تین احکام سے ہوق سے : () جب کسی حاجت مند کو قرض دو 
تو وہ قرض حسنہ ہونا چاہے ۔ سود لینا ہر اعتبار سے حرام ے ؟ (م) چاندی 
یا نوٹوں کا ذغیرہ مت کرو ء کیونکہ بیشتر حالات میں یہ چیز غصب حقوق 
اور ہوس کے غلبہ کا نتیجہ ے ۔ ایسی دولت قارون کی طرح تمھارے لے 


"۲۰۰٣۴‏ اقبال ریویو 


وبال جان ثابت ہوگ اور روز_ قیامت ساپ بن کر مھیں ڈے گ ؛ (م) حکم_زکلٰٰوة 
مھارے لے خیرات اور صدقات کی عض ترغیب ہی نہیں ہلکہ نماز اور روزے ک 
طرح ایک اٹل فرض ے جس کی جواب دہی آتمھیں کرنا ہوگ ۔ مال زکٰوة 
حساب کر کے مکمل طور پر دو ء دیانت داری ے دو اور ان مستحق لوگوں 
کو دو جو پیشہ ور سائل نہیں ء جو غیرت ہے دستر سوال دراز نہیں کرۓ 
اور خیرات دینے والے کو اس طرح نہیں چمٹ جاتے کہ بغیر لیے ٹلیں نہیں اور 
اس طرح دو کس ایک ہاتھ ے دی جاۓےۓے تو دوسرے کو خبر ئہ ہو ء تا کہ 
لینے والے کو احساس کمتری ئہ ہو اور نہ ہی اس میں سے حیائی پیدا ہو سکے ۔ 
مومن کی ایک قرآنی صفت انفاق ‏ سبیل اللہ ے؛ انفاق سے زکدٰوۃ مراد نہیں ۔ 
اسلام کے معاشی نظام کی غرض و غایت انسانوں کی فلاح و بہبودی 
ہے ۔ وه ایک طرف تو اعلول طبقوں کی سرمایں داراند ذہئیت اور ان کے 
سفا کانہ عزائم کا نہایت معتدل اور موثر طریقے ہے خائمہ کرتا ے اور دوسری طرف 
غریب طبقے کو ذلت و محکوسی سے کال کر عزت و شرف کی بلندی تک لے جاتا 
ے ۔ اسلام اس بات کی ہرگز اجازت نہیں دیتا کہ کوئی شخص یا جاعت 
دولت کی فراہمی ہی کو اپنا مقصد بنا لے ؛ اس کے پاس دولت کے انبار لگے ہوں 
اور دنیا کی کثیر آبادی روٹیوں کو ترس رہی ہوء یا آمدفی کے وسائل ہر چند افراد 
کا تسلط ہو اور دوسرے لوگ ان کے رحم وکرم کے ممتاج ہوں ۔ یہی وہ حالت ہے 
جس کو موجودہ اصطلاح میں سرہایہ داری اور اسلام میں ا کتناز کہتے ہیں ۔ 
اسلام نے اکتناز اور احتکار کی سختی سے مانعت کی ے ۔ احتکار کے معنی 
ہیں اشیاۓ خورونوش کو رخ کی گرافی کے انتظار میں روک رکھٹا تا کہ ان 
سے زیادہ منافم حاصل کیا جا سکے ۔ مگر احتکار کو کچھ وسیع معنوں میں لیا 
جاۓ تو اس میں ید امور بھی شامل ہیں : دولت کو اس غرض ہے روک کر 
رکھنا کب اس ہے غلے کی بڑی متدار عرید گرا اے اگراں نرخ پر فروخت کیا 
جائۓۓے یا اس سے صنعتی کارخانوں اور دیگر وسائلِ معیشثت پر تسلط حاصل کیا 
جاۓے ۔اکتناز اور احتکار اگرچں مفہوم کے اعتبار ہے ختلف ہیں مگر منشا کے 
اعتبار سے ایک ہیں اور سرمایہ داری کی اصطلاح میں شامل ہیں ۔ اس ہے دولت کا 
مقصد ہی فوت ہو جاتا ے ۔ دولت کا مفہوم اس اس کا متقاضی ے کہ وہ کسی 
ایکگروہ میں حدود نہ رے بلکہ مام انسانوں میں تقسم ہوق اور پھیلی رے ۔ 
اسلام نے ایک طرف طرف سرمایہ دار طبقے کے ظالانہ تسلط سے غریب 
انسانوں کو رہائی دلاۓ کی غرض ہے سود اور اس قسم کے دوسرے ام ذرائع 
کا سدہباپ کر دیا ے اور دوسری طرف غربا کی امداد اور مساوات عامہ کے 
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اقبال اور تھریکر پاکستان ٰ۴ 


نشو و نما کی غرض ہے زکٰواة اور تقسم دولت کے دوسرے ذرائع اغتیار کرۓ 
کا حکم دیا ے ۔ آج دنیا میں جس قدر اجتاعی مفاسد پاۓ جا ہیں ان کی 
سب سے بڑی وجہ سرمایہ داری ے ۔ اسی سرمایہ داری نے تقسم دولت کے 
قدرق اصولوں کو نامکن العمل بنا دیا سے ء اور آج دنیا کے پر کونۓے میں 
سرمایہ دار اور مزدور میں رسپ کشی جاری ے ۔ اشترا کیت اور اشتالیت کے 
نظرے اسی کا شدید رد عمل ہیں ۔ اسلام دنیا کے سامنے جو معاشی نظام پیش 
کرتا ہے وہ تقسم_ دولت کے قدرق اصولوں پر مبنی ے اوز اس میں کسی قسم 
کی طبقاتی جنگ کا خطرہ نہیں ء بلک حکوست اسلامی کا شعبہٴ مال ایک ایسا لائیہ* 
عمل رکھتا ے جس سے طبقہ بندی کا خاتمہ ہو جاتا ے اور کسی انسان کو 
شکایت کا موتع نہیں مل سکتا ۔ 

اسلامی تعلم کی رو ہے انفرادی ملکیت کو بھی خدا کی امانت سمجھنے 
کا حکم ے ۔ معدنیات ؛ کائیں یا ایسے ذرائع پیدوار جو پوری قوم کے لیے مقید 
ہوں کسی ایک فرد کی ملکیت نہیں ہو سکتے ۔ ایسی تمام چیزوں پر مملکت 
کا قبضہ ہونا ضروری ے ۔ 

اقبال نے عالم_ قرآنی اور حکوست اللہیہ کا منظم تصور جال الدین انغائی 
کی زبانی ''جاوید فامہ“ میں پیش کیا ہے ۔ عالم_ قرآنی ابھی تک ہارے سینوں میں 
خوابیدہ سے اور ”'قم“' کا منظر ہے ۔ اس عالم میں رنگ و خوں کے امتیازات 
ناپید اور شاہ و گدا ء حمود و ایاز کی تفریق معدوم ے ؟؛ اس کا باطن ہر تغبر 
سے ے غم اور اس کا ظاہر ہر دم نوبٹو انقلابات کی آماج اہ ے ۔ اس عالم کی 
خلافت آدم کو تفویض ہوئی ے ۔ غلافتِ آدم کا مطلب یہ ہے کہ تمام کائنات کا 
خالق اور مالک خدا ہی ے ؛ انسان صرف اس کی طرف ہے بطور نائب اور غلیفہ 
کے کائنات میں تصرف کر سکتا ے ۔ خلافت کا مفہوم خدمت ہے ؛ اس کے 
معنی ید نہیں کہ ہم یرہ سو برس پھلے کی طرف لوٹ جائیں ء بلکە زماۓ کے مطابق 
اپنی تجدید کریں ۔ حکوستر ال ہیہ کا مقصد اسلامی اشتراکی جمہوریت ے ۔ 
یہ اشتراکی جمہوریت اسلامی اس لے ے کہ اس کی بنیاد وحی اللہی پر ے جو 
مام لوع انسانی کے مفادات کو ملحوظ رکھتی ے اور مد حق اس ے وابمتہ 
ہو کر صلح یا جنگ ہر حال میں عادل ہوتا ے ۔ برغلاف اس کے عقل خودبیں 
صرف اپنا فائدہ دیکھتی ے ء دوسروں کے آرام کا کچھ خیال نہیں رکھتی ۔ عقل 
ے آئین ملوکیت وضع کیا سے جس ہے انسان طبقوں میں بٹ گیا ےے ۔ ملوکیت 
ہے قرق پاے پاے ختلف بھیس بدلے ہیں ۔ اب اس ۓ جمہوویت کا لقب 
اختیار کر رکھا ے ؛ لیکن اس سے سواۓ عہرت کے کچھ حاصل نہیں کیا جا سکتا ؟ 


١‏ اقبال ریویو 


اس کی تقلید سے آزاد ہو جانا ہی سب بڑی آزادی ے ۔ 

قرآن ۓ زین اور :زین کی مام چیزوں کو ''متام““کے- لفظ نے تعٔیں 
کیا ے ء یعنی یہ ممھارے استعال کی چیز ہے جس کو تم استمال کر سکتے ہو؛ 
لیکن ملکیت صرف خدا کی ے ۔ تھارے نائدہ کے لیے اس نے اپنی ملکیٹ ک 
مھیں اجازت دیدی ے ۔ زمین کو جب خدا ے متاع قرار دیا ے تو اس کو 
برتنا تو ضرور چاہے ء یں نہیں کہ رہبانیت اختیار کر ی جاۓے ء گر اس پر 
ملکیت قائم کرکے دوسروں کے حقوق غصب کرنا کسی طرح روا نہیں ۔ 

عالم_ قرآنی میں علم کا مقام بہت بلند ے اور اس کے امکانات غیرمعمولی 
ہیں ء لیکن انان کے لیے بڑا مسئلہ علم کے استعال کا ے ۔ علم کو انسان کی 
نلام و پپبود کے لے بھی استمال کیا جا سکتا ے اور اس ک تپاہی و بربادی 
کے لیے بھی ۔ اس لے ضروری ے کہ عام حق کا پابند ہو ۔ 

آگۓے چل کر جالالدین افغانی روس کو جو پیغام دیتے ہیں اس میں 
اسلام کی تعلیم کا خلاصہ بیان کرے بۃ ۔ قرآن سرمایں دار کے لیے پیغام موت 
ے ۔ قرآن نے اغنیا کی ہمیشہ مذمت کی ے ء سود کو حرام قرار دیا ے ء 
زین ے صرف پیداوارر دولت کی اجازت دی ے مگر زمین یا کسی اوز سرماۓے 
کی ملکیت کی اجازت نہیں دی ۔ مسلإن کو حکم دیا نے کہ اس کے پاس اس کی 
ضرورت ے جو کچھ زیادہ ے اجتاعی مفاد کے لیے وقف کر دے ۔ 

اقبال ےۓے مسلم مالک کو یہ پیغام دیا ے کہ اگر انھیں اسلانی نظام 
بای رکھنا ے تو اپنےمعاشی نظام کو اشتراک جمہوریت کی بنا ہر نو و تما دیں ۔ 

آزادی کا ایک پہلو جاعت میں فرد کی آزادی ے ۔ اقبال کی حکومتر 
اٰہیں میں ہر شخص آزاد ے ء ہر ایک کو یکساں اور مساوی آزادی حاصل ے ٤‏ 
کوئی کسی کی آزادی کے در نہیں ہو سکتا ۔ افراد کے درمیان حا کم و محکوم 
یا آفا و غلام کا رشتہ قائم ہوئۓے کی اقبال کے تصور, آزادی میں گنجائش نہیں ۔ 
اقبال کے الفاظ مس سروری اس ذات, ےہمتا کے سوا کسی اور کو زیبا نہیں ۔ 
اقبال مفغری اشترا کیت کی اس عجیب تحریک کے قائل نہیں جس کی رد سے بر 
فرد کی مساوی آمدی ہونا چاہے ۔ کسبٍ حلال کے بعد ایک قسم کی فارغ البا یل 
اور ذاق ملکیت ان کے مذہبی نقطہٴ نظر ہے جائز ے ء لیکن انسان اس ملکیت 
کا امین ہوگا ء مالک نہیں ۔ جہاں دولت کا استمال مزید دولت اکٹھی کرۓ 
اور اس طرح دوسرے انسانوں کو غلام بناۓ کے لیے ہو وہاں وہ سب سے 
بڑی لعنت ے کیوٹکہ پھر وہ دولت زر, سرمایہ بن جاق ے جس کا مقصد 
قدامت پسندی اور انسان پر جبر و حکومت ہو جاتا ے ۔ 


اقبال اور تحریک پا کستان کت 


کارل مارکس سے اقبال کے اختلافات دو ہیں ۔ ایک تو وہ محیثیت فاسفہ 
مادہ پرستی کو رد کرتے ہیں ؛ دوسرے یہ کہ قاریچ کی مادی تعبیر ے انھیں 
اتفاق نہیں ۔ ویسے اقبال کی طرح کارل مارکس کے نزدیک بھی انسان اور انسان 
کے باہمی نزاع کی اصل بنیاد سرمایہ داری ے ۔ اقبال نے خواجہ غلام السیدین کو 
ایک غط میں لکھا تھا : ''سوشلزم کےمعترف ہرجگہ روحانیت اور مذہب کی خالفت 
کرۓ ہیں اور ا سکو افیون تصور کرے ہیں ۔ لفظ افیون اس ضمن میں سب ہے پہلے 
کارل مارکس ۓ استعمال کیا تھا۔ میں مسلان ہوں اور انشاء الہ مسلمان مروں کا ۔ 
میرے نزدیک تار انسانی کی مادی تعببر سراسر غلط ے ۔ روحالیت کا میں قائل 
ہوں مگر روحالیت کے قرآئنی مفضہوم کا ۔ ۔ ۔ ۔ جو روحانیت میرے نزدیک افیوی 
خواص رکھی ہے اس کی تردید میں نے جا بجا ى ہے ۔ باق رہا سوشلزم ء سو 
اسلام خود ایک سوشلزم ہے جس سے سسلإان سوسانی ۓے آج تک بت کم 
فائدہ ٹھایا آے ۹۳٣١_‏ 

پان اسلام ازم اور اقبال : عمواً عیال کیا جاتا ے کہ اقبال تمام مسلم 
مالک کو ختم کرکے انھیں ایک وفاق یا وحدای ملکت میں ضم کر دینا چاہۓ 
تھے ۔ جال الدین انغانی کی تعلیات سے بھی یہی مطلب لیا گیا ے ۔ مگر حتقیقتاً نہ 
اقبال کے ہاں کوئی ایسا تصور ہے اور نہ سید جال الدین افغانی کے یہاں ۔ 
جال الدین افغانی کی تحریک کا مقصد حض یہ تھا کہ مسلم مالک سے شہنشاہیت اور 
جاگیر داری کی لعنت ختم کر کے جمہوری حکوبتیں ٹائم کر دی جائیں اور یں 
مالک ایک جمعیت اقوام قائم کر لیں ۔ لیکن ترک کے سلطان عبدالحمید ۓ 
افغانی کو نظربند کر کے ان کی تعلمات کو توڑ موڑ کر پیش کیا اور اس ہے اپنی 
خلافت کے لیے راہ ہموار کرتۓے کی کوشش ک : 

انغانی کی طرح اتقبال بھی جمپوریت کے علمبردار ہیں اور مسلم مالک 
کے کسی سیاسی وفاق کے قائل نہیں ۔ اس کی تصدیق اقبال کے اس بیان سے ہوی 
ہے جو انھوں ے سر فضل حسین کے بیان کی ٹائید میں دیا ء 


”سر فضل حسین یں کہنے میں حق بجانب ہیں کہ اسلامی نمالک میں سیاسی 
ماد آج تک پیدا نہی ہوا ۔ اس قسم کے اتحاد کا وجود کبھی اس اصطلاح (یعی 
پان اسلام ازم) کے اختراع کرتے والوں کے تصور ہے آ گے نہیں بڑھا ۔ اغلباً تری 
کے سلطان عبدالحمید خان نے سیاسی شطریم میں اسے سہرے کے طور پر استعال 
کیا خود سید ج|ل اندین افغافی ۓ جن کے متعلق یں خیال جاتا ے کہ وہ اسلامی 
مالک کے اتحاد کی تحریک میں سب سے آگے ہیں کبھی سسلإ|نان, عالم کو متحد 


سر۔ !'اقبالتامہ“' حصد اول ؛ ص ۱۸۔۹ م۔ 


)۲۸ اقبال ریویو 


کر کے ایک اسلامی ویاست میں شامل ہوۓ کے لیے نہیں کہا اور یہ اس خاص طور 
پر قابل_ ذکر ے کہ کسی اسلامی زبان یعنی عرى ؛ فارسی اور ترک میں پان 
اسلام ازم کا کوئی مترادف لفظ موجود نہیں ے ۔١۱‏ 

اقبال مسلم مالک کی ایک جمعیت اقوام کے ضرور آرزومند ہیں ۔ اسلامی 
جمعیت_ اقوام کا قیام وہ مسل٘ن ملکوں کے اجتاعی مفاد کے لیے نہایت ضروری 
سمجھتے ہیں جس کا اظہار ”'ضرب کلم“ کی اس نظم (”'جمعیت اقوام مشرق“') ے 
بخو ں ہوتا ے : 
پانی بھی مسخرے ہوا بھی ے مسخر کیا ہو جو نکاہ فلکر پیر بدل جائۓ 
دیکھا ے ملوکیت افرنگ نۓ جو خواب مکنےکہ اس خواب کی تعبیر بدل جاۓ 
طہران ہو گر عالم مشرق کا جنیوا شاید کرۂ ارض کی تقدیر بدل جاۓ 

اسلامی سکزیت : اقبال کے کلام میں ایک ”رکز حسوس ““ کا تصور 
بھی ملتا ے ۔ اس سے سمسلم مالک کا کوئی سیاسی وفاق یا فیڈریشن مراد 
خییں للکہ مڈہی اقاد مراد ے؛اس تص یور سے وطی اور نسل ضا کہ اصاط 
کو باطل ٹھہرانا مقصود ے ۔ اس کا مقصد مسلانوں کی وہ برادری ے جو توحید 
اور ختم ثبوت پر أایمان رکھتی ے ۔ عقیدۂ توحید کے بعد وطنی و نسلى بنیادوں 
پر قائم کے ہوۓ ممام اجتاعأات یق نقی ہو جایق ہے ۔ اسلام ایک ایے احاد 
کی دعوت دیتا ے جس میں انسائوں کے ختلف گروہوں کو ایک عالمگیر انسائی 
وعلت میں گم کر دینے کی صلاحیت ے ۔ 

سکز عحسوس در اصل خائبٴ کعبەں ے ؛ جہاں دور دراز ملکوں سے 
مسلإان آے ہیں اور ان میں ربط و تنظم ہوتیق ے ؛ ایک دوسرے سے ملنے 
اور ایک دوسرے کا اثر قبول کرنے کا موقع ملتا ے ء اجتاعی وحدت قائم ہو جاتیق 
ے اور تہذیب و آمدن میں یک رن پیدا ہوق ے ء وطن کا رشتہ سیاست ے ٹوٹ 
جاتا ے اور سیاست مذہب کی پبرو ہو جاتق ے ۔ اس طرح سسلم مالک کی 
خارجی حکمت عملى میں بھی مذہب بنیادی حیثیت اختیار کر لیتا ے ء دفاعی 
اقدامات بھی مذہبی اصول کے تحت عمل میں آتے ہیں ؛ وطن کی حیثیت حض 
ہود وباش کے مقام کی رہ جائی ے اور سیاسی معاملات میں اس کا کوئی 
دخل نہیں رہتا ۔ اساسی چیز سکز ے ےه 

قوموں کے لیے موت ے مرکز سے جدائی 
ہو صاحب سکز تو خودی کیا ے خدائی 


پ+رے ''حرف اقبال؟' صير, ںہو ۔ 


و 


7ھ 


اقبال اور تحریک پاکستان ۹ 


اقبال ایسی سکزیت کے قائل نہیں جس کی بنیاد غخلافت پر ہو بلکہ وہ ہر 
اسلامی ہلک میں فرداً فرداً ایسی جمہوری حکومتوں کے قیام کے خواہاں ہیں جو 
اگر خلیفہ منتخب بھی کریں تو اہے کسی صورت میں بھی سوسالئی کے کسی اور 
فرد ے فوقیت حاصل نہ ہو ۔ اسلامی جمہوریت کی بنیاد حض انسانی مساوات پر 
؟ خلیفہ ہو جاۓ ے کسی شخص کو عام انسانوں کے مقابلے میں کوئی برتری 
حاصل نہیں ہوق ۔ 





یە عالم ء یه هتکمهہٴ رنگ و صوت 


یه عالم کہ سے زیر فرمان موت 
یہ عالم ء یە بتخانہٴ چشم و گوش 
جہاں زندگی ے فقط خورد و ٹوش 
خودی کی یه سے سزل اولیں 
سافر ! یل ترا نشیمن نہیں 
بڑے جا یە کوہ گراں توڑ کر 
طلسم زمان و متاں توڑ کر 
جہاں اور بھی ھی ابھی ے رد 
کھ خالی نہ ے صمیں۔ وجود 
ھر اک بنظر تیری یلغار کا 
تری شوغی' فکر و کردار کا 
یه ے مقصد گردش روزکر 
کھ تبری خودی تبھ ہہ هو آثکار 


- اقبال 


شاہ وی الله کے حالات 


شاہ عبدالعزیز کی زبانی 
حکم حمود احمد برکاق 

شاہ وی اللہ دہلوی کی ایک جامع و مبسوط سوا حیات عتقالہ اور جدید اسلوب 
پر ترتیب دینے کی ضرورت ے ۔ '”حیات وی۶“ کے اولس مآخذ تو خود شاہ صاحب 
ہی کی تحریریں ہوں گی ۔ ''انفاس العارفین؟ٴ ء ”'فیِوض الحرمین“٠‏ ''الدرالئمین“ اور 
”الانتباہ ق سلاسل اولیاء اللہ“ و ''اسانید وارٹی رسول اللہ“ می جت سا مواد مل 
جاۓ کا ۔ ''الجزہ اللطیف یٗ ترجمۃ العہد الضعیف“ کے ام ہے تو ایک رسالہ ہی 
شاہ صاحب نے اپنے احوال و سوامح کے طور پر تحریر فرمایا تھا ۔ اس کے بعد سب 
ے زیادہ اہمیت ''القول الجلی فی مناقب الو ی““ ى ے جو شاہ صاحب کی حیات ہی 
میں ان کے لسبتی بھائی ء دوست ء ہم درس ء شاگرد اور خلیفہ شاہ چد عاشق پھلّتی 
ے تحریر فرمایا تھا ۔ خود شا صاحب نے ''ااجزء اللطیف“ میں اس کا ذ کر فرمایا 
ے (مطبم احمدی ء دہلى ء ص ۹۶ :) ۔ یہ رساله ائیسویں صدی کے اواخر تک تو 
دست یاب تھا ء نواب صدیق حسن خاں اور ۔ولوی رحان علی ۓ اہی کتابوں میں 
اس سے اقتباس و استفادہ کیا تھا ء مگر اب عرصے سے نایاب ے ۔ !'حیات وی“ 
کے مولف مولوی رحم بش دہلوی۔ کو بھی نہیں ملا تھا ('”'حیات وی“ طبع لاہورء 
ص ۹۳م) ۔ یہ رسالہ اگر کہہیں سے دریافت کر لیا جاۓے تو ایک معتبر و معتمدہ 
اور لسبتا بسیطا تذکرہ ہوگا ب شاہ مد عاشق ہی کی ایک تحریر ''الخیرالکٹ؟ اطم 
ڈابھیل) کے آغاز میں ے ۔ وہ بھی مفید و بکار آمد ے ۔ 

اس کے بعد میرے خیال میں بڑی اہمیت شاہ عبدالعزیز کے ان اقوال و 
بیانات کی ے جو ان کے ”'ملفوطات“ میں پاۓے جاتے ہیں ۔ 

شاہ عبدالعزیز کے آخری چند سالوں کے ملفوظات ان کے ایک حاضرباش 
مسترشد! نے س مھ میں مر تب کے تھے اور ایک ارادت کیش قاضی بشیر الدین 
میرٹھی ۓے ۱۳ھ سیں پہلی بار مطبع مجتبائی (مپرٹھ) سے شائع کے تھے ۔ 

ج۔ افسوس ے کہ مسترشد کے ام کا پتہ نہیں چلتا ۔ ناشر کا بیان ے کہ 
نسخۓ کی بوسیدگی اور کرم خوردگی کی وج ہے جامع ملفوظات کا نام پڑھا نہ 
جا سکا ۔ مگر ہارے سامنے ملفوظات کا ایک اور غخطوطہ بھی ے ۔ اس میں بھی تہ 
جامع کا فام ے فہ کاتب کا ء البتں سن کتابت .۲۵۰ھ درج ے جس کا مطلب ید 
ہوا کہ یں نسخد شاہ عبدالعزیز کے وصال (ومم,ھ) کے صرف گیارہ سال بعد کا 
مکتوبہ ے ۔ نہ نسخد مولانا سید نذر علی درد کا کوروی (مقم کراچی) کی ملک ے۔ 


۳'۴۴۳ اقبال ریویو 


جامع کا نام معلوم نہ ہونۓے کے باوجود ہہماری راۓ میں ان ملفوظات کی لسبت 
شاہ صاحب کی طرف بالعموم صحیح ے کیونکد اولاٴ تو مطبوعہ نسخۓ کے علاوہ 
ایک قریب العہد بغطوطہ بھی پیش نظر ے اور ہم نے دونوں کا زیادہ تر مقادات 
سے مقابلہ کر لیا ے ؟ ثانیاً ملفوظات کے اکثر مشتملات کی دوسرے .آخذ سے بھی 
تصدیق و تصدیب ہوق ے جیسا کہ ہم نے حوائی میں حسب ضرورت اس ى 
صراحت کر دی ے ۔ 

مولف یی دیافت کا ایک ثہوت یه سے کہ جب بھی کسی ملفوظ کو ہر وقت 
قلم بند نہیں کر سکے ہیں انھوں ۓ اس کا اظہار کر دیا ے ء مثل ایک مقام پر 
نصف ملفوظ نقل کر کے بقیں نصف نقل کرتنے نے پہلے لکھتے ہیں : 

ازین جا این قصہ بعد سہ ماہ معوجب یہاں ہے اس قصے کو تین ماہ کے 

یاد خود کہ باعتاد آن سفیدی گذاشتبں بعد لکھتا ہوں اپنے حافظہ کے بھروے 
بودم ء وت ام (ص ہ٠۰٠)‏ ۔ پر ۔ میں ے یہاں جگہ چھوڑ دی تھی ۔ 
اس ے معلوم ہوا کہ وہ ہر ملفوظ کو بر وقت لکھ لیا کرتے تھے ۔ 

ایک مقام پر شاہ صاحب کی ایک تازیخی تحقیق کا صرف غلاصہ نقل کیا ے : 

این وقت بسہب ضیق فرصت بقلم تھی اس وقت فرصت ئہ ہوۓ کی وجہ 

آید مگر یاد است ان شاء التہ الغزیز ے (ہوری گفتگو) نہیں لکھ رہا ہوں مگر 
بشرط فرصت و یاد خواہم کات گفتگو یاد ے ۔ اللہ نے چاہپا تو بشرط 
(ص ےہ)۔ فرصت و یاد لکھ دوں کا ۔٣‏ ۱ 
اس ے بھی اس قیاس کو تقویت ہوق سے کہ جامع دن کے دن ہر بات لکھ لینے 
کا اہتام کرے تھے ۔ 

یہ غرور ے کہ ملفوظات کے انداز بیان ہے جامع کے صاحب علم ہوےۓ کا 
اظہار نہیں ہوتا۔ انداز بیان علمی و اد نہیں ے۔ زبان (فارسی) مقامی اور 
غیر معیاری تو ے ہی مگر اغلاط ہے بھی خالى نہیں ہے ۔ 

علی ڈوگی کے فقدان ہرک پیج می زیادہاکڑ اشماں:لطیفے اور قصص و 
حکایات نقل کے ہیں علعی موضوعات پر جن تقاریر کو لگہیں ڈھونڈق ہیں و؛ جس 
ماایں ء حالائکہ شاہ صاحب کی هللا آزیادہ دینی و علمی موضوعات معرش 
کلام میں آے ہوں گے اور شاہ صاحب ان پر داد تحقیق دیتے ہوں گے ۔ جاىع کو 
اگر علمی ذوق ہوتا تو وہ انْ تقریروں کو عفوظ کر لیتے اور آج ہارے لیے یں 
سرمایہٴ منفعت بش ہوتا ۔ 


۲- مگر معلوم ہوتا ے کہ بعد میں یاد نہیں رہا یا فرصت نہیں ملی کیونکہ 
بعد میں بھی یہ اصل ملفوظ کتاب میں نہیں ملتا ۔ 


شاہ ول اللہ 2 حالات 


۴۳۴ 


بعض ملفوظات کی صحت ئسبت کو تسلم کرۓ کی اجازت ہاری عقیدت کسی 
طرح نہیں دبی ؛ مثلا صنْحب ہم کا مکالاہ اور صفحں ہمہ کا شعر اور صفحم ون کی 
حکایت ‏ شاہ صاحب کے وقار و ثقاہت ء اور ان کی بزم کے تقدس و شائستگی ہے اس 
قسم کے فحش لطائف اور عامیالد اشعار کا کوئی میل نہیں ملتا ۔ 

ہہرحال شاہ وی اللہ ى سواخ ور لیے یں کتاب ایک اہم ماخذ ے ۔ کتاب 
میں جہاں جہاں شاہ ولی اللہ کا ذکر ے ء ہم نے انھیں ایک قرتیب سے جمع 


کر لیا ے ۔ 


تار ولادت و وفات : تارۓ تولد“ 
شاہ وی اللہ چہارم شوال و:چھار شئید 
رھ بود ۔ تارب وفات “او بود امام 
اعظم دینٴ“ ٠‏ دیگر ”پاۓ ول روزکار 
رفت؟ٴ بست نہم حرم وقت ظہر (ص .م)۔ 

دا قباعت گا تمافلہ : سال قالة 
ماجد حافظہ ندیدہ ام (ص ۱)۔ 

شاہ صاحب راجہوتاۓے میں : بنکام 
سفر مکہ“ معظمہ حضرت والد ماجد را 
در ملک راجپوقانہ ثبوت پیوست کہ یک 
کھٹمل مثل کچھوہ خورد بود از جہت 
زہر رنگ سبز بنظر می آید ہر کہ نیش 
می زد می مد (ص ہے) ۔ 

سیدنا حسن کا قلم : چون والد ماجد 
مکںٴ معظمب رسید حضرت امام حسن 
را مخواب دید کہ چادرے بر سر انداختند 
و قلم عنایت کردند و فرمودند این قلم 
جد من است ۔ بعد ازان فرمود با ش کہ امام 
حسین ہم بیاید۔ چون آمدند قام تراشیدہ 
ہدست والد ماجد دادند ۔ در آن وقت 
حال ئسبت و علم و تقریر دگرگون شد ۔ 
چنائچہ مستفیضان سابق ہرگز احساس 


۳- ملاحظہ ہو ''الجزےء اللطیفے)۶ 


شاہ صاحب کی تارج ولادت چہار 
شنبں م شوال ۱۱۱۰ ے اور تار وفات 
”او بود امام اعظم دیٹ'“ اوج ''پادے 
ولی روزکار رفت؛ ہے کلتی ے وقت ظہر 
۹ غرم (ے١۱)۔‏ 

والد ماد ی اح ملاک ہا 
کا حافظہ نہ دیکھا ۔ 

مکہٴ معظمە کے سفر کے دوران والد 
ماجد کو راجیوتاے میں اس بات کی تحقیق 
ہوئی کہ ایک کھٹمل چھوٹۓے کچھوے 
کے برابر ہوتا ے ء زہریلا ہونۓ کی وج 
سے وہ ہرا نظر آتا ے اور جس کسی 
کو ڈنک مار دیتا ے وہ س جاتا ے ۔ 

جب والد ماجد سکہ پہنچے تو حضرت 
امام حسن کو خواب میں دیکھا۔ انھوں 
ے (شاہ صاحب کے) سر پر ایک چادر 
ڈا ی اور ایک قلم عثایت کیا اور فرمایا 
یں میرے انا (صلى اللہ علیں وسلم) کا قلم 
ے ۔ اس کے بعد فرمایا ٹھم‌رو امام حسین 
تشریف لا رے ہیں۔ جب وہ تشریف لاۓ 
تو انھوں ۓ قام کو تراش کر والد ماجد 
کے ہاتھ میں دیا ۔ اسی وقت سے ئسبہت 


مطبع احمدی ء دہلی ء؛ ص ۱۳ء 


”۰ اقبال ریویو 
لسبت سابق تھی کردند” (ص یہ ء باطن علم اور تقری رکا رنگ اتنا بدل گیا کہ 
۸۳)۔ جن لوگوں ۓ بہلے استفادہ کیا تھا وہ سایق 
نسبت کا احساس تک نہیں کرے تھے ۔ 
جو پڑھا لکھا تھا ۔۔۔۔: پدر من میرے والد صاحب نے مدینبٴ منورہ 


وقت رخغصت از مدیٹہ از استاد خود عرض سے رخصت ہوتے وقت اپنے استاد سے 
کرد و او خوش شد کہ ہرچہ خوائدہ بودم عرض کیا جس ہے وہ خوش ہوۓ کہ 
فراہوش کردم الا علم دین یعنٔی حدیث* میں ے جو کچھ پڑھا لکھا تھا علم دین 


(ص مم) ۔ یعنی حدیث کے علاوہ سب بھلا دیا ۔ 
سند حدیث : چہاردہ٦‏ ماہ در حرەین والد ماحد چودہ مہیئے حرمین میں 


ہم۔ ”'فیوض الحردین؟' مطیع احمدی ء دہلی ٤‏ ص ٢٢‏ : 

”ہیں ۓے .ٴ صفر ۱١۸‏ کی رات میں خواب دیکھا کہ گویا حسن و حسین 
رضی اقہ عنم مورے گھر تشریف لاۓ ہیں اور حضرت امام حسن کے ہاتھ میں 
ایک اقلم ے جنن کی نوک ٹوٹ کی ہے آپ نے مجھے بخشنے کے لیے ہاتھ بڑھایا 
اور فرمایا یہ ہارے نانا رسول اللہ صلى اللہ عليں وسلم کا قلم ے ۔ پھر فرمایا 
ٹھہرو تاکہ حسین ہے ٹھیک کر دیں ء یہ قلم یسا نہیں ے جیسا تسین اے 
اے بنایا تھا ۔ پھر حسین ۓ لیا اور بنا دیا اور جھے عنایت فرمایا جس سے میں 
خوش ہوا اور ایک چادر جس پر ایک سفید دھاری توی اور ایک سبز ان دونوں 
کے سامنے لا کر رکھی گئی ۔ حضرت حسین نے وہ چادر اٹھائی اور فرمایا یہ مورے 
نانا صلی اللہ عليید وسلم کی چادر ے اور جھے اڑھا دی ۔ میں ے اسے سر پر رکھ 
لیا اور الہ تعالول کا شکر ادا کیا اور پھر میں خواب ہے بیدار ہو گیا“ (ترجمم) ۔ 

و۔ ”'انسان العین ی مشائخ الحرمین“ مطبع احمدی ء دبلى + ص 1۹۲ : 
این فقیر براۓ وداع نزدیک شیخ ابو طاہر رفت این بیت برخوائد ‏ 

نسیت کل طریق کنت اعرفہ الا طریقاً یو دینی الٔی رہ۔عکم 
[ترجعد : میں اب تک جتئے بھی زاستوں نے واقف تھا انھیں بھلا چکا ہول ؛ صرف 
وہ راستہ یاد ے جو مارے تک مجھے پہنچاتا ے ۔] 
مجرد شنیدن آن بکاہر شیخ غالب آمد و بغایت متاثر شد۔“ 

شیخ ابو طاہر عد بن ابزاپیم بن حسن کردی مدفی (و۱۰۸-۔۵م۱۱ھ)۔ 
شاہ صاحب ۓ مدینہٴ منورہ می زیادہ تر استفادہ اور استفامہ اہی سے کیا تھاے 
۶السان العین“ میں شاہ صاحب ۓ ان کے حالات تفصیل ہے لکھے ہیں ۔ 

پ۔ شاہ صاحب ہ ربیع الثانی مو کو دبلىی ہے روانہ ہوۓ تھے (سید احمد 
وی اللہ ء ''تاویل الاحادیثت؟۶ ص ےہ) اور و رجب ۵م کو واپس دبلی پہنچے 
(''الجزء اللطیف“ ص س۹ :) ۔ اس طرح کل اٹھائیس سہینے سفر میں گذرے ۔ ان 
میں سے تقریباً سات سات سہینے آمد و رفت میں گذرے اور چودہ سپینے حرمین میں 
حاضری رہی ۔ 


سس 


شاہ ول الہ ہیر حالات 


بودہ و سلد کردہ ۔ بعض جا استاد می 
فرمود معنی این حدیث تو بفرماو در ستد 
اجازت نوشتد ء سند از من کرد اگرچں 
بس از من است (ص "أ۹)۔ 


تقسم کار : حضرت والد ماجد از پر 
یک فن شخمے تیار کردہ بودند ۔ طالب 
ہر فن باوے می سپردند و خود مشغول 
معارف ویسی و کوئی می بودند و حدیث 
می رسید می گاشتند میض ہم کم می 
شدند ۔ عمر شریف شصت و یک سال و 
چھار ماہ شد (ص .م) ۔ 


ضبط اوقات ع مثل والد ماجد شخصے 
کم بنظر آمد سواۓ عاوم و کالات دیگر 
در ضبط اوقات ۔ چنا یہ بعد اشراق کہ 
می نشست تا دوہر زانو بدل تھی کرد 
و خارش ممی نمود و آب دہن ھی 
انداخت (ص ہم)۔ 

شاہ عبدالعزیز کی ولادت بندہ را 
عورات ''مسیتا >٢‏ می گفتند و جہش 
آن کہ در شب بست و پنجم رمضان 
وقت سحر تولد شدہ بودم ۔ چون والدین 
را کودھک بسیار مردہ بودلد مگر 
براۓے من آرزوئۓ کال بود ۔ در آن پنکام 


ے۔ مسیتا یعٔی مسجد والا ۔ مسجد کا عوامی 


مسیتا ے ۔ 
ہہ یم شاہ ول اللہ ىک زوجہٴ“ اولم 


۵ 
رے اور سند حاصل کی ۔ بعض مقام پر ۔ 
استاد فرماۓ تھے اس حدیث کے معنی 
تم بیان کرو اور سند میں لکھا کە 
آنھوں نے مجھ سے سند حاصل کی سے 
اگرچد یں یھ نے کن ہین 

حضرت والد ماجد ۓے ہر فن کے لیے 
ایک شخص (شاگرد) تیا رر کر دیا تھا ء 
اور ہر فن کے طالب علم کو اس کے 
قاضل کے سہردکر دیتے تھے اورحقائق و 
معارف بیان کرئنے اور تحریر کرۓ میں 
مشغول رہتے تھے ء حدیث پڑھتے تھے اور 
مراقبد کے بعد جو کچھ کشف کے ذریعے 
معلوم ہوتا تھا لکھ لیتے تھے بہار بھی 
کم ہوتۓ تھے ۔ آپ کی عمر اکسٹھ سال 
چار ماہ ہوئی ۔ 

دیگر علوم و کالات کے علاوہ ضبط 
اوقات میں بھی والد ماجد ی طرح کم 
ہی کوئی آدمی نظر آیا۔ اشراق کے بعد 
جو بیٹھتے تھے تو پہلو بھی نہیں بدلتے 
تھے؛ نەکھجاۓ تھے نہ تھوکتے تھے ۔ 


بندہ [شاہ عبدالەزیز] کو عورتیں 
سسیتا کہتی تھیں ۔ اس کی وجہ یہ ےکہ 
میں یں رمضان کی شب میں مچھلے پہر 
پیدا ہوا ہوں ۔ چونکہ والدین کے بے 
بتے نہیں تھے اس لے میری بڑی آرزو 
تھی ۔ (میری ولادت کے وقت) بہت ہے 


ول کی اولاد کا ذکر ے ۔ شاہ صاحب کا عقد 


انی ۱۱۵ھ میں ہوا اور دو سال بعد وج ؛چ‌ھ میں شاہ عبدالعزیز تولد ہوۓ ۔ 


اعت 


بزرگان ہسیار و اولیاء بسیار از یاران والد 
ماجد مثل شاہە محمد عاشق و مولوی 
نور حمد* وغیرہ معتکف مسجد پذا می 
بودند۔ پس ما را غسل دادہ در عراب ' ٠‏ 
انداختند گویا نذر غدا کردند ۔ پس بزرگان 
ما را قبول کردہ از طرف خدا انعام کردند 
(صس ۹٠۱۰)۔‏ 

شفقت پدری : والد ماجد ے بندہ 
طعام تمی خوردند (ص م) ۔ 

چشتیت : در ابتداء والد ماجد ہم 
ہمون (نسبت چشتیت) غالب بود ۔ بعد 
ازان انقلاب شد (ص ک۸))۔ 

گان تشیع : 
مسئلدہٴ تکغیر شیعی پرسید ۔ آن حضرت 
اغتلاف حنفیں درین بات کہ ہبست بیان 
کردند ۔ چون مکرر پرسید ب 
شنیدم کہ می گفتِ کہ .این شیعی است 
(ص۲)۔ 


شخصے از والد ماحد 


ن شنید ۔ 


شیعیوں ہے قرابت ع بعضے' ! از اقرباء 
قریبہ* ما شیعہٴ غالى اند (ص ےم)۔ 


اقبال ردویو 


بزرگ اور خدا وسیدہ حضرات مثلا شاہ 
چد عاشق اور مولوی نور مچد وغیرہ اسی 
مسجد میں معتکف تھے۔ (ولادت کے بعد) 
مجھے غسل دے کر مسجد کے حراب میں 
ڈال دیا گیا گویا خدا کی فذ رکر دیا گیا ۔ 
پھر ان بزرگوں ۓ جھے قبو لک رکے خدا 
کی طرف ہے انعام (میں واس) عطا کیا ۔ 

والد ماجد میرے بغی رکھانا نمیں 
کھاۓ تھے ۔ 

ابتدا ہیں (جد اعد یىی طرح) والد 
ماجد پر بھی بت چشتیت غالب تھی ۔ 
بعد میں انقلاب ہوا۔ 


ایک شخص (متعصب روہیلہ) ےۓے 
والد ماجد ے شیعی کہ کفر کے متعلق 
سوال کیا ۔ آپ ے (اس کی صرضی کے _ 
خلاف) اس باب میں احناف کا اختلات 
بیان کیا (یعضٔی اس فرقے کے کفر ہر 
اتفاق آرا نہیں ے)۔ اس ۓ دوبارہ دریافت 
کیا اور یہی جواب پایا تو میں ے سنا 
ےک ہکھنے لگا کہا (خود)ضیعی ہیں ۔ 

ہمارے بعض قریبی اعزہ غال ی شیعی 


ہی ےہ 
1ث 


و غالباً یہ نام نور مد نہیں نوراللہ ے ۔ مولوی نورالتہ بڈھانوی شاہ وی اللہ 
کے شاگرد اور شاہ عبدالعزیز کے غسر تھے ۔ ے۸ھ میں وصال فرمایا ۔ 

ہہ اولاد کے شوق اور عبت میں کینے کیسے بزرگ بھی کمزوریوں کا 
شکار ہو جاۓ ہیں۔ اولاد کو قرآن ۓ! افتنں جو“؟ کہا ے ! 

١‏ ر۔ یہ اشارہ غالبا میر قمرالدینٴمنت کی طرف ے ۔ یں ئە صرف شاہ صاحب کے 
عزیز بلک شاگرد بھی تھے۔ شاہ صاحب نۓ ”عجالہ*ٴ نافعہ““ نامی رسالہ انی کے لیے 
لکھا تھا لیکن مولانافخرالدین دہلوی ہے ارادت اور اودھ کے اسرا کے روابط کے نتیجے 
میں اثنا عشری ہو گے تھے۔ تفصیل کے لیے ملاحظہ ہو ''فضائل صحابہ واہل یت“ 
پاک ١‏ کیڈمی ؛ کراچی ء مقدمہ پروفیسر ید ایوب قادری' ایم ۔ اے ۔ (ص م۹) ۔ 
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شاہ وی الہ کے حالات 


کرامت : در وقت طفلى ہیر بودم ۔ 
حکیے تداوی می کرد ۔ بہ شدم ۔ والد 
ماجد آن را حکم فرمودند کہ ما را خوش 
ساحتّی بگو درحق تو دعاۓےۓ کنم ۔ پرچند 
خلاف وفع شریف بود لیکن فرمودند ۔ 
عرضکرد کہ لوکر شوم ۔ در ہمون بنکام 
ہلک شب صد روہیە را مع سواری 
تعیناق نوکر شد ۔ چون آمدہ عرض کرد ۔ 
آن حضرت از زبان مبارک فرمود : ہمت 
ش| قاصر بود کد بر دنئیا آنْ ہم حقیر 
اکتفا کردید (ص ہم ۔ مم) ۔ 


بود ۔ چنانیں جد٢'‏ بزرگوار و عم٣'‏ 
فقبر دوا می کردند ۔ والد ماجد و بندہ 
موقوف ساختہ (ص ۳)۔ 


ہر چند کہ والد ماجد ما را بنا بر دوا 
و طبابت محسب مصلحت دیگر منع فرمودہ 
بودند لیکن غوب چیز ست باکە کویا 
جان بخشی است (ص ہم)۔ 


۳ھ 
حدس ایشان بغایت سلیم و رسا بود ۔؟“ 
٦‏ 
علاوہ باقاعدہ مطب بھ یکرے تھے۔ 


۳ 


میں لڑکپن بیار تھا ۔ ایک حکم 
صاحب نے علاج کیا ۔ میں صحت یاب 
ہوگیا ۔ والد ماجد نے اہی عادت کے 
برغلاف ان ےکہا آپ ۓ میرا دل خوش 
کر دیا ء بتائیے آپ کے حق میں کیا دعا 
کروں ؟ حکمم صاحب ۓے کہا (یہ دعا 
کیجے کہ) میں نوکر ہو جاؤں۔ اس 
زماۓ میں بلکہ اسی رات سو روبیہ تنخواہ 
(ممع سواری) ہر نوکر ہوگے ۔ جب 
حکم صاحب ۓ آ کر پتایا تو حضرت 
ۓ زبان مبارک سے فرمایا آپ کا حوصلہ 
ہی پست تھا کہ دنیا اور وہ بھی اس کے 
حقیر حصے ہر کفایت کی ۔ 

ہارے خاندان میں طب کا بھی 
مشغلب تھا۔ چنانچہ جد بزرگوار [شاء 
عبدالرحم] اور میرے چچا [شاہ اہل اھ] 
مطب کیا کرے تھے۔ والد ماجد اور میں 
ۓ یہ سلسلہ توقوف کیا ۔ 

اگرچہ والد ماجد ےۓ کسی مصلحت 
ہے علاج اور طب کرنے سے ہمیں من 
کر دیا تھا لیکن (ی۔ہ طب) ے خوب چیز 
بلکہ (بعض حالات میں تو) گویا جاں 
شی ے ۔ 


7 4 9 
شاہ وی التہ ”'بوارق الولایتە' سطبع احمدی ء دبلی ء ص مہ : ''در طب 


شاہ اہل اللہ دہلوی علوم دینیں کے فاضل اور صاحب تصائیف ہونے کے 
”'زکلہٴ پندی“ٴ اور ””تکملہ“ یونانی““ دو رسالے 


بھی طب میں ٹالیف کے تھے ۔ زندگ کا بڑا حصہ اپنے انہال (ہلت ضلم مظفر کڑھ 
یو ۔ ہق ؛ بھارت) میں یسر کیا ۔ وہیں مزار بھی ے ۔ وفات ے۱۱۸٥‏ ۔ 


۲۶ ۳ اقبال ریویو 


وصیت نامہ ۱۳ء ارشاد شد کہ وصیت 
امہٴ والد ماجد نقل کردہ بگیرند ء بسیار 
نام ست (ص دے)۔ 

مسلک ئنقہی : درین مقلمہ اختیار 
حضرت والد ماجد خوب است یعنی اگر 
یکے از متہدان بآن عمل کردہ باشد 
ترجیح حدیث است عمل کند و الا 
ترک دہد چرا کہ خا ی از ہب سکوت 
ہمہ ہا یست واین چنین شاید چہارحدیث 
خواہد بود (ص :۹)۔ 


ایک فتویٰ ع آن حضرت فرمود کہ 
ای داؤد حدیث نقل می کنند کہ آن 
حضلات جاک غون آئود خی کے وا 
براۓ صفائی از مک ئسٹن فرمودہ بود ۔ 
چون مک ہم چیز محترم است و طعام 
ہم محترم پس درست ش د کہ از آرد وغیرہ 
اگرچہ آرد گندم باشد درست باید شست ۔ 
لیکن چیزڑہاۓ دیگر سواۓ طعام که 
درین مادہ بکار سی برلد ہر ست والا 
آرد ہم جائز باشد (ص ۹۰) ۔ 


فرمایا : والد ماجد کا رسالہ ۶”وصیت 
نامہ“' نق لکر کے رکھیں ء بہت مفید چیز 
ہے٠‏ 

اس (تقلید ے) سئلے می والد 
بزرگوار کا مسلک خوب ے کم اگر ائەهٴ 
مجتہدین میں سے کسی ایک نے بھی اس 
حدیث پر عمل کیا ے تو ترجیح حدیث 
کو دی جائۓۓ کی ورنب حدیث کے مبجاۓ 
قولا عجتہ پر عمبل کیا جا گا > اس لیے 
کہ تمام ا مبٴ مجتہدین کا سکوت ے سبب 
نہیں ہو سکتا اور اس قسم کی احادیث 
(جن پر کسی ایک امام کا بھی عمل نہ 
ہو) شاید تعداد میں چار ہوں گی ۔ 

(اس سوال پ ر کہ کھاۓ کے بعد آۓ 
سے ہاتھ دہوۓ کا کیا حکم ہے؟) آپ 
ے فرہمایا ابوداؤد ے حدیث بیان کک ے 


کہ آنحضرت صلی القہ علیں وسلم ۓ ایکیں- 


عورت خوں حیض سے آلودہ کپڑوں کو 
۔ دع گر عاف کر تا عبلل 
دیا تھا اور چولکہ مک بھی محثرم چیز ے 
او رکھانا بھی ء اس لیے آے وغیرہ سے 
چاے وہ گیھوں کا آٹا ہی کیوں نہ ہو 
ہاتھ دھونا درست ے لیکن کھاۓ کی 
چیزوں کے علاوہ جو اس کام میں لائی 
بھی جاتی ہیں ہاتھ دھونا ہر ے ورنہ 
آٹا بھی جائز ے۔ 


ٴو۔ اصل نام ''العقالۃ الوضیء فی النصیحۃ والوصیۃ“ ے ۔ فارسی میں ایک 
ختصر سا رسالہ ے ۔ پہلے ہوگلی سے عبدالہ بن بہادر علی نے ؛ پھر مولوی سعید احمد 
ے سطبع احمدی (دہلی) سے اور اب (مہو ) شاہ ولى‌القہ اکادمی حیدر آباد ۓ شائع 
کیا ے اور پروفیسر مد ایوب قادری ۓ اسی خانوادے کے تین مزید وصیت اہوں 


4 ساتھ اے مدون کیا ے۔ 


۔٦‎ 
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شاہ وی اللہ کے حالات 


ایک جزیرہ : شخصے از قبلہ گابی 
عرض می کرد کہ در جزیرہ رفتہ بودم ۔ 
آن جا سواۓے ارجیل و ماہی از قسم 
طعام بھی شود مگر این کہ از ملک 
دیگر برند ۔ چنانچہ آن کس را ہشتاد و 
دو طعام از ترکیب ہمیں دو پزیدن 
می داخم۱۶(؟) (ص ہ۱۱)۔ 


چین میں بلی : در ملک چین گربہ 
کم تر می شود و موش ہا بسیار جری 
شخصے از والد ماجد نقل می کرد کہ 
ہمراہ من گربہٴ بود تا جاۓے کہ در چین 
می روند رنم دید مم کہ کاولہ بازاں در وقت 
طعام راجہ برااۓ داع موشاں ہی استادند ۔ 
من گفتم جانورے در ہند یہ پان صد 
روپیە می آید ۔ از آوازش موشال می رمند ۔ 
چنانچں فروختم ۔ از آوازش بالکل موشاں 
رمیدند (س رے) ۔ 


عذاب قعر : قصہ" عجب است ۔ پیش 
حضرت والد بقسم علیظ می گفت یعنی 


(۲۹ 


ایک شخص ۓ حضرت قبلہ کاہی 
ہے عرض کیا کہ میں ایک جزیرے میں 
گیا تھا ۔ وہاں کھوہرے اور مچھلی کے 
علاوہ کھاۓ کی او رکوئی چیز دست یاب 
نہیں ہوق تھی الا یں کہ کسی دوسرے 
مقام سے لے آئیں ۔ چنا چہں اس شخص 
کو بیاسی کھائۓ انہی دو چیزوں ے 
پکانا آے تھے ۔ 

چین میں بلی بہت کم ہوق ے اور 
چوے بڑے دلبر ہوتے ہیں۔ ایک شخص 
ۓے والد ماجد سے بیان کیا کہ میرے ساتھ 
(سفر میں) ایک بلی تھی اور چین میں 
جہاں تک جا سکتے ہیں میں گیا ۔ میں 
ے دیکھا کہ (چوہوں کی کثرت کی وجہں 
سے) راج کے کھاۓ کے وقت گلولہ باز 
چوہوں کو بھکاۓ کے لیے کھڑے 
رہتے ہیں ۔ میں تے کہا ہندوستان میں 
ایک جانور پاب سو روید میں آتا ے ۔ 
اس ک آواز سے چوے بھاگ جاۓ ہیں ۔ 
چنانچہں میں ۓے بلی وہیں فروغت کر دی 
اور اس ک آواز نے چوے بھاگ گئے ۔ 

عجیب قصہ ے ۔ ایک شخص 
کشمیری حضرت قبلہ کے سامنے قسمیں 


۵۔ یہ تین واقعات جہاں لازنا لغوو ے اصل نہیں کہہے جا سکتے وہاں ان 
کی صحت کا تیتن بھی مشکل ے ۔ ہم صرف اس لیے نقل کر رے ہیں کہ یہ قصے 
شاہ ولی اللہ کی مجلس میں بیان کے گۓ تھے ۔ ہارے ان بزرگوں کی جالس نری 
”'خشک؛' اور صرف علمی موضوعات کے لے ہمہ وقت وقف نہیں ہوق تھیں بلکه 
ان میں مطائبات اور دلچسپ گفتگوؤں کی بھی گنجائش ہو تھی ۔ ذرا تصور کیجے 
ابلاغ و دعوت کی خاطر ء ربط عوام میں ان بزرگوں کو کس درجہ ریاضی کرنا 
پڑتا ہوکا ۔ شاہ وی القہ کے سامنے ایک سیاح اہنی ''سفر بینی؟' سنا رہا ے اور وہ 


بڑی ''سنجیدگی'' سے اہے سن رے ہیں ! 


"٢‏ اقبال ریویو 


کشمیرے بطرف ملک دکن رفتہ پیش 
راجہ در فرقہٴ باورچیاں ٹوکر شد ۔ بعد 
سدنش موافق دستور آن جا من جملہٴ 
جاعتہ خدام خاص این کس را ہم در 
سردابہ نہادند ۔ چە می بیند وقت شب 
دو فرشتہ سھیب چنانچں در حدیث آمدہ 
است آمدند ۔ از خوف آنہا بگوشہ رفم ۔ 
معلوم لیست ما را کہ چہ سوال و جواب 
شد ۔ آخرش او را می زدند ۔ اعضائش ریزہ 
ریزہ ریزہ شدند ۔ ما ہمب ے ہوش شدیم 
و بعضے سر دلفا۔ من کلم گی خواندم و 
فرشتہا جانب من دیدئد و ما را بعد از 
گفتن کە چرا آمدہ بودی۔ در کشمر 
رسائیدند ۔ پارچہ از اعضای شکہ بر بدن من 
ریزہ شدہ رسیدہ بود ۔ سوزش آن بھی رفت 
ہرچند معالجد کردم بب بھی شد در دہلی 
آرم پیش بزرکان و اطباء رجوع کردم بیچ 
فائدہ نہ شد ۔ مگر عم ش| ابو رضا عچد درود 
فرمودند ٹاحینیکڈ: ٹر دست کف زدہ ہر 
آن جا می مالم تسکین می ممایند سخت 
تنگ ہسمم (ص ٭ہ-۹ہ)۔ 


کھا کھا کر کہتا تھا کہ میں جنوبی بند 
میں ایک راجہ کے یہاں باورچیوں کے 
زسہ میں ملازم ہو گیا تھا ۔ راج کے 
مرے کے بعد وہاں کے دستور کے مطابق 
راجہ کی لاش کو اس کے خدام کے ساتھ 
جن میں میں بھی شامل تھا ایک عفوظ 
کمرہ میں بند کر دیا گیا ۔ کیا دیکھتا 
ہوں کہ رات کو دو مہیب فرشتے ء 
جیسا کہ حدیث میں آیا ے ء آۓے ۔ میں 
ان کے خوف سے ایک کوئۓ میں دبیک 
گیا۔ جھے نہیں معلوم راجہ ‏ ےکیا سوال 
و جواب ہوۓ ۔ آخر فرشتوں ۓ اس کو 
مارنا شروع کیا اور اتنا مارا کہ اس کے 
اعضا ریزہ ریزہ ہوگے۔ ہم لوگ دہشت 
سے ے ہوش ہو گئے بلکە بعض تو 
سگئے۔ میںکلمہ پڑھ رہا تھا۔ فرشتوں نے 


ام 


. 


میری طرف دیکھا اور یہ کہ ک رکہیہاں_ ہے 


کیوں آ گیا تھا جھے ہُشمیر پہنچا دیا ۔ 
فرشتوں کی مار سے رائجہ کی لاش کے جو 
ریزے مسرے بدن پل اچھٹ کر لگ 
گۓتھے ان ک سوزش'حسوس ہوتی تھی ۔ 
بہت علاج کے مکر فائدہ نہیں ہوتا تھا ۔ 
میں نے دہلی آ کر اطبا اور بزرگوں 
ہے رجوع کیا مگر سوزش نہیں گئی ۔ 
ہاں مھارے چچا ابوالرضا مد٦‏ ۓ درود 


پر شیخ ابوالرضا مد بن شیخ وجی۔الدین شاہ وی التہ کے چچا اور شاہ عبدالرحم 
کے بڑے بھائی اور استاد و سی تھے ۔ شاہ وی الله ۓ ''انفاس العارفینە“ کا باب دوم 
(سصی ٦۸۔۵‏ ) ''شوارقالمعرفت“ کے ام سے آپ کے حالات میں تحریر فرمایا ے ۔ 
حالات اور تصرفات و کرامات کے ساتھ آپ کے فاضلانہ اور عارفانہ ملفوظات اور دو 
رسالوں (''تفسیر بسماللہ'“ اور ””اصول الولایة/“) کے اقتباسات بھی دے ہیں جن 
سے علوم دیئیں میں آپ کے فضل و کال کا اندازہ ہوتا ے ۔ نبیرۂ حضرت مجدد 


۱ 


اہ وی اللہ کے حالات ۴۱ء 


پڑھ کر میرے ہاتھ پر دم کر دیا تھا ۔ 

جب تک ہاتھ متاثر حصے پر پھیرتا رہتا 

ہوں ء سکون رہتا ے ۔ بہت تنگ ہوں ۔ 

شاہ صاحب کی ایک روباعی (ص :)۱٠۳‏ 
در صحبت اہل دل رسیدع بے 
زندگانی قدحے 


وز آتش وادی مقدس قبے 
عنایت فرمائی (ص :)۱١‏ 


۰ ےی عھك >٭> 


من ندائ م بادہ ام یا بادہ را پیانہ ام 
مہتلاۓ حیرتم جان گویمت یا جان جان 
میل ہر عنصبر بود سوۓ مقر اصلیش 
شوق* ٠‏ موسول در ظہور آورد نار طور را 
اے ان برستم ام تحجدد ہمت است 
ایک اور غزل : 
گریکلشن بگذری گل بررغت مفتون شود 
کار بامعٔی ست دانا را نہ با ام و نشان 
مد مفلس را جہان یکسرعحل آفت است 


عاشق شوریدہ ام یا عشق با جانالہ ام 
اصطلاح شوق بسیار است ومن دیوانہ ام 
جذہمٴ اصل است سر شورش مستّالہ ام 
در نہاد طبع آتش می زند برواد ام 
درازل پیش از زەان تعمیر شد میخائہ ام 


ورنمائی قامت خود سرورا ء موزون شود 
جذیںٴ لیللی ندارد۸ بید اگر جنون شود 
شیش ہگر خا ی ستگربادش رسد واژون شود 


شیخ عبدالاحد کل و وحدت ہے آپ کے مراسم و داد و اغلاص تھے ۔ شاء صاحب 
ے ”شوارق؟' میں دونوں بزرگوں کے کئی مکاتیب نقل فرماۓ ہیں ۔ ان مکاتیب میں 
تاریخ ادب اردو کے طلبا کے لیے دلچسپی کا سامان وہ دوہرے ہیں جو طرفین کے نتاخ 
فکر ہیں ۔ ان دوہروں کی اہمیت یہ ے کہ حضرت عبدالاحد وحدت (ف ۹ص,,ھ)ء 
وی دکنی (یا گجرای) کے استاد کاشن کے استاد تھے ۔ شیخ عبدالاحد پر ایک مفصل 
مضمون زیر قلم ے ۔ اس میں ید دوہرے نقل کے جائیں گے ۔ 
ے١۔‏ ”حیات ولی“ (صہ.ی) میں یں شعر غزل میں نہیں ے ء مگر دو مزید 
شعر ہیں : 
با حال ذاتیش حسن دگر درکار شد چشم او را سرمہ ام یا زلف او را شانہ ام 
غافل از خود ماند از صورت چو برشد آئینہ ‏ تاترا بشناختم جانان زخود بیگانہ ام 
۸۔ بید جنوں پر شاہ عبدالعزیز ۓے بھی (ص س٣م)‏ طبع آزمائی فرمائی ے ء 
زنازک طبع غیر از خود ممانی ہا نمی آید 
درخت بید را دیدم کہ دائم ے مر بائشد 
مگر ”٭حیات ولی؟ میں اس شعر کو شاہ ولی اللہ سے منسوب کیا گیا ے (ضص۵۱۱)۔ 


۴۳ اقبال ربویو 


رباعی : 
در صحبت اہل دل رسیدیم بے ہس درویزہ کنان زما کسے یک ئفەے 
از چشمہٴ آب زندکایق قدحے و ز آتش وادی مقدس قبے 
ایک قطعه : در تشریف بردن والد اپنے والد ماجد [شاہ وی القہ] کے 
ماجد غود و بد گفتن صاحب زادہ در کہیں تشریف لے جاۓ اور وہاں ایک 
حق شیخ آدم بنوری۹! و ناراضی شان“' لڑکےہ کی شیخ آدم بنوری کی شان میں 
(ص ١٠١۱)۔‏ گستاخی کرے اور اس سے والد ماجد 
کی نا خوشی (کاذکر کر کے ان کا یہ قطعم 
پڑھا) : 
شخصے بخوردہگبری ما عاجزان فتاد زان زوکہ در طریقہٴ بغدوم آدمم 
گفتم کہ حرف راست بگویم زمارلجچ تو آدمی بنوری و ما آدمی شدم 
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